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汉译世界学术名著丛书 

出版说明 

我馆历来重视移译世界各国学术名著。从五十年代起，更致 
力于翻译出版马克思主义诞生以前的古典学术著作，同时适当介 
绍当代具有定评的各派代表作品。幸赖著译界鼎力襄助，三十年 
来印行不下三百余种。我们确信只有用人类创造的全部知识财富 
来丰富自己的头脑，才能够建成现代化的社会主义社会。这些书 
籍所蕴藏的思想财富和学术价值，为学人所熟知，毋需赘述。这些 
译本过去以单行本印行，难见系统，汇编为丛书，才能相得益彰，蔚 
为大观，既便于研读査考，又利于文化积累。为此,我们从1981年 
着手分辑刊行。限于目前印制能力，每年刊行五十种。今后在积 
累单本著作的基础上将陆续汇印。由于采用原纸型，译文未能重 
新校订，体例也不完全统一，凡是原来译本可用的序跋，都一仍 
其旧，个别序跋予以订正或删除。读书界完全懂得要用正确的分 
析态度去研读这些著作，汲取其对我有用的精华，剔除其不合时 
宜的糟粕，这一点也无需我们多说。希望海内外读书界、著译界 
给我们批评、建议，帮助我们把这套丛书出好。 

商务印书馆编辑部 

1985年10月 
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譯者序言 

斯宾諾莎的方法論和認識論評介 一一 


«知性 ® 改进論》是斯宾諾莎关于方法論和認識論的著作。这 
書大約是他在1661年冬天到1662年春天所写的。因为他在1662 
年4月左右給奥尔登堡的一封信@里曾提到这篇文章的手稿。 

这是一本沒有完成的著作。虽說沒有完成，却仍然是一篇可 
以告一段落的、內容丰富的独立的論文，幷且可以当作他的中心著 
作《倫理学》的导言来看。在本篇他自己所加的小注中，有儿处常 
常提到“我将于我的哲学中加以說明”。这里所說的“我的哲学”卽 
指他当时胸有成竹、計划要写的《偷理学》—書而言。 

«知性改进論》作为方法論来看，是斯宾諸莎在这一段期間認 
眞学习和硏究培根的《新工具 》( 1620年初次出版）和笛卡尔的著 
作，特別是他的《方法談 》( 1637年初次出版)所提示的方法問題的 
辙承、发展与批判。 

«知性改进論 》与《 新工具》的关系首先表現在篇名《知性改进》 
(De Intelleotus Emendatione ) 上，因为在《新工具》中培根常常提 

到 : ‘校正知性”、“淨化知性”或“医治和淨化知性的方式”。但差別 
在于•.培根从經驗主义出发，認知性本身有病，須加医治，且須注重 


① “知性”的拉 丁文负 intellectas, 与德文的 der Veretand, 英文的 un - 
derstanding 或 intellect 同义，在 这里主 要是理 解力，理性認謀的能力，思維、分 

析、推理的能力的意思，在斯宾諾莎时代，知性与理性还沒有琅在康镣和黑辂尔那里有 
严辂的区別。我把 intellectas 有时譯作知性以表示它是与理性、感性幷列的認讖 
能力，有时譯作理智议表示它是与意志、情惑、直覚有区別 的理智 作用。 

® 參看《斯宾諾莎通信集》第六号信。 





見《 斯宾諾莎通信 集》 第二号 信。 

I 

同上 》 

« 十六一十八世紀西欧各国哲学 》 :1958年三联書店版，第111頁。 
同上畜，第112頁。 


經驗或实驗，而斯宾諾莎則从理性主义出发，認知性为自然之光， 
本身无病，只須扩充发展。当然，經驗主义与理性主义都各有其片 
面性。其次，本篇所說的来自泛泛經驗的第二种知識，而“泛泛經 
驗 ” (experientia vaga ) —詞也是从培根那里得来〔見《新工具》第一 

00箴言），不过在这里他說这种知識“本身不甚确定，无有必然 
性”，含有贬低經驗方法的意思。又如本篇第三十及三十一节所說 
的知 識工具 与物質工具的比喩，也是借用培根所說的“心的工具” 

和“手的工具’’(見《新工具》第一卷第二箴言)。此外本篇第四十五 
节反对成見 ( Prejudioia ) 显然是繼承培根攻击偶象 ( idola ) 的精神， 

因为培根有时也称偶象为成見，而本篇第八十八和八十九节之攻 
击名詞，則是与培根攻击“市場的偶象”意思基本上相同。不过斯 
宾諾莎指出，培根与笛卡尔相同，都認“人的意志是自由的”®，或 
者用培根自己的話說，“人的理智不是干燥的光，而是有意志[和情 
威]浸透在里面”所以，在斯宾諾莎看来，培根和笛卡尔都把認 
識論建筑在意志自由論上面，而斯宾諾莎則是从决定論出发来談 
認識，这是他对于培根和笛卡尔的認識論的深刻的批評。 

斯宾諾莎的这册《知性改进論》，与笛卡尔的关系尤其密切。 
最显著的，如笛卡尔在他的《方法談》第三部曾提出“一个暫行的行 
为守則”，包含有三項条規，注重表示他“服从我国的法律和习慣， 
篤守上帝恩賜我从小就領受到的宗敎信仰。”③幷保証“始終只求 
克服自己，不求克服命运，只求改变自己的欲望，不求改变世界的 
秩序 。”④其目的在于表示服从反动的政府和敎会，以免受到迫害。 
斯宾諾莎在本書第十七节中亦訂立了三条“被認为很好的生活規 


① ® ③④ 


则’，性質約略相同 6 斯宾諾莎在第三条末也写上:卞要學予 

呼的一般习俗，都可以遵从。”（重点是笔者加•的 •) iii 示 i 
不違反自己目标”的情况下，才有条件地遵从习俗。这表 
示两人对宗敎扠威的态度有所不同。《方法談》和《知性改进論 ◊在 
篇首都同样亲切地講述自己生活体驗和思想过程，不过斯宾諾莎 
硏究哲学的强烈的偷理动机，把寻求眞理当作病人之寻求藥剂，与 
寻求至善、寻求理想的生活結合起来，在斯宾諾莎，眞理是經过思 
想斗爭、理性与欲望的斗爭然后达到的至善、幸顧生活。 

而笛卡尔則主要从理智的求知和玄思出发。他为理智上的 


a 


怀疑和錯誤所困扰 


o 


他讀过“人們認为最奇异、最稀有的学問的 


耆籍”,他認为“一般人如果[在实踐方面 ] 判断錯了，他的推論所产 
生的后果就会立刻来处罰他，而一个讀書人所作的关于思辨的推 
理，則不产生任何結果”。®因此他保証他“只求改变自己的欲望, 
不求改变世界的秩序”。由此足見笛卡尔思想中虽有很光輝的唯物 
論一面，但作为一个二元論者，他却不像斯宾諾莎那样企图把知 
識、輿理与生活实踐結合起来，他的方法論和認識論是缺乏斯宾諾 


莎那种渝理傾向的。当然斯宾諾莎哲学中这种偷理傾向有其注重 
知識与生活实踐相結合的积极一面，以及“尽力帮助別人使他們具 
有与我相同的知識，幷且使他們的認識和願望与我的認識和願望 
完全一致” ® 的宣揚眞理，使眞理接近群众的热忱，但也有認为靜 
覌輿理卽可达到永恒无上的快乐的神秘主义趋势。 

斯宾諾莎繼承和发展笛卡尔，最主要的方面乃在于几何学方 
法之广泛的运用。可以說,《知性改进論》从方法論这个角度来看, 
乃在于具体詳細地闡述几何学方法的性質及如何运用儿何学方法 
来寻求科学知識，特別是寻求关于唯一存在的知識。这完全是笛 


0> 以上 n 句引文均見笛卡儿著《方法談》第一部 
⑨本會第十四节。 
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卡尔的方法论的继承与发展。笛卡尔替说，“我当时愤喜欢数学， 
因为数学的推理确切而且明白；但是我那时还没有觉察到它的真 
正的用处，当我想到它只不过用在机械技术上时，我觉得非常奇 
怪，它的基础既然这样稳固，这样坚牟，人们竟然没有在上面建造 
起更髙大的建筑物。”①笛卡尔这里所说的要在几何学的基础上建 
造起更髙大的建筑物，就是要运用数学方法，主要地是几何学方 
法来建造哲学体系。笛卡尔曾运用几何学方法来论证他的哲学思 
想，而斯宾诺莎“依几何学次序证明”的<伦理学*就是建筑在几何 
学方法基础上的高大建筑物——哲学体系。这正是响应笛卡尔的 
号召。但他们两人最主要的差别 在于： 笛卡尔只应用几何学方法 
于研究自然(在他的 <哲学原理》中，他声称要把物理学当作几何 
学来处理）,不应用它来研究心灵，因为他认为人的惫志是自由的， 
不能采取与研究自然同样的方法，而斯宾诺莎却宣称 :“我 将要考 
察人类的行为和欲望，如同我考察线、面和体积一样。”②此外，从 
观点上来看，笛卡尔从“我思故我在”，亦即从我思即我在的唯心主 
义观点出发，来推演论证他的体系，而斯宾诺莎的体系则建筑在 
“唯一无限的实体必然存在”这一唯物主义的观点上。 

以上简单说明了斯宾诺莎的 < 知性改进论 》 与培根的< 新工具> 
和笛卡尔的*方法谈》的关系。它们各自在不同方式下反映了当时 
新兴资产阶级发展科学技术的要求。它们都表现了反对经院哲 
学、反对传统权成、反对受经院哲学歪曲了的没有内容的形式逻 
辑。笛卡尔和斯宾诺莎广泛应用几何学方法，来研究变动发展，内 
容丰富的自然界，以及人类的生活，有其促进科学认识的作用。他 
们的方法论都讨论如何认识自然和心灵，寻求事物严密的、必然的 
且有永恒性的规律。方法论在近代初期的提出，实包含有反对不 

① 《十六一十八世纪西欧各国哲学> 1958年三联书店版，第105页。 

② 斯奠 诺莎: 《 伦理学1958 年商务印书馆販，第 90 页^ ! 



可知论的唯物论的意义。本书有一个值得注意的副«叫做“并论 
最足以指导人达到对事物的真知识的途径”，这就充分表示这书是 
建筑在可知论的基础上的。 

本书共分五章 ，一 百一十节。第一章，论哲学的目的，是本书， 
实际上是斯宾诺获全部哲学的导言。这章特别重要，因为它突出 
地亲切地表明了斯宾诺莎哲学的伦理目的。这种用谈自己思想斗 
争发展过程的方式，交代自己学习哲学的目的和态度，最能引起读 
者的共鸣。他谈追求財富、荣誉和肉体快乐的危害性，和他坚决放 
弃它们而追求新的生活目的和真善、至善的决心，这就表出了他的 
哲学探求的伦理倾向。 


第十二节说到善与恶和完善与不完善的槪念只有相对的意 
义，随不同的观点而异，这表明他反对自柏拉图以来客观唯心主义 
者所崇奉的永恒的“善的理念”，和永恒而普遍的道德等抽象东西。 
明白指出善恶是相对的，是随各人“不同的观点”而异的，当然受时 
代的限制，他还不可能提出善恶的观念随阶级而异的历史唯物主 
义观点，但能够提出善恶的概念随不同的观点而异的学说,也就是 
对于客观唯心主义的伦理观点一个重大的打击。 


斯宾诺莎也同其他哲学家一样，要追求真善、至善。他的可取 
的特点 在于： 第一，强调这种真善或至善是“人人皆可以分享的” 
(第一节），是“其他个人也都可以同样分享”的东西(十三节） ，并 
且尽力使很多人都能同我一起达到这种品格”（十四节)。并且要 
求“组成这样一种社会，以便利于促进可能多的人尽可能容易而且 
确定地达到这种品格” C 十四节)。这表示他是有改造并建立新的 
社会以推广他的理想和目的的。第二，要达到至善“必须充分了解 


自然 '十 四节），也就是了解自己周围的环境和所处的世界。他一 
方面注重道德哲学和儿童教育的研究，以增进人的品行和 教养； 一 


方面又注重研究医学，以增进健康，注重技术和机械学，以“节省生 



活中不少的时間和劳力”（第十五节)。我們可以說，他把自然硏 
究、技术增进和社会利益、偷理目的結合起来，这反映了当时进步 
的資产阶級的要求。 

他所認为的至善或人生最高完善,他这里明确提出就是“人的 
心灵与整个自然相一致的知識”。这也就是他在<、偷理学》第五部分 
中所反复鬮明的“对于神(卽自然)的理智的知与爱”。自然是永恒 
无限的，是第一性的东西，人是自然的一部分，但人的心灵可以通 
过理性，認識自然、爱自然与自然打成一片，这样就是“人的心灵 
与整个自然一致”。斯宾諾莎这个根本覌点是有詩意的（許多詩人 
都歌頌自然、都要求与自然打成一片，大文学家歌德的自然覌，基 
本上就是斯宾諾莎主义的乂是以硏究自然为对象的科学家所愿遵 
循的,而且也是唯物主义的，不过，必須認識到，他的唯物主义还只 
是直現的和形而上学的。他所謂自然也就正如馬克思所批評那样， 
乃是“形而上学地改了装的、唔亨人的夸卷，’。① 

斯宾諾莎在第一章里指出 kV 哲学向和目的，直至第十 
六节方提出本耆的任务卽“硏究認識的方法”，“寻求一种方法来医 
治知性，幷且尽可能于开始时純化知性”，也就是說，方法論要为他 
的世界覌服务。要使“一切科学皆集中于一个最終目的”、“我們的 
一切行为与思想都必須_中实現这唯一目的。” 

如果第一章明确了方法論須为世界覌服务，那末第二章就指 
明了方法論与認識論須結合起来，方法論須受認識論的指导。 

第二章一开始就提出他著名的知識分类論。他依知識的興理 
性，依次举出四种知識（在《偷理学》第二部分命題四十的附釋二 
里，他把前两种知識归幷为一种,共为三种知識，可以参 看)： 第一 
种知識是：由傳聞或者由某种任意提出的名称或符号等間接得来 

③馬免思、恩 格斯: 《神圣家族 W 馬克思恩格斯全集 6 第二卷， 195 Y 年人民出版 
社版，第 177 真。 






的知識。实际上是指基于权威、信仰的知識。可以說是間接的威 
性知識。第二种知識主要是指一些由直接經驗得来的知識，这种 
知識事实上无法否認，亦无相反的經驗可以推翻它，但具有很大的 
偶然性，用斯宾諾莎自己的話說，是“由泛泛的經驗得来的知識”， 
“未为理智所規定”的威性知識，也就是沒有經过理性的論証和推 
演，找不出邇輯的必然性的知識。他举例把“我知道我的生日”算 

作第一种知識，把“我知道我将来必死”算作第二种知識。他提出 
威性認識作为一种基本的日常的知識,这是正确的。其缺点 在于： 

一 、对威性認識規定得不詳細且范圍太狭，二、有贬低威性認識的 
理性主义的片面性，亦卽不懂得把威性知識与理性知識結合起来， 
把威性知識当作理性知識的基础。 

第三种知識簡单講来是由推論或論証得来的 知識； 或由另一 
事物以推論一事物的本質得来的知識，或由果以推因而得来的知 
識，或据对事物常具的特質的共同槪念而推論得来的知識。第三 
种知識旣是从某种前提推論得来的知識，所以是一种間接的理性 
認織, 这在他看来是較低于下面一种直接的理性認識。 

第四种知識就是理性直接認識到事物的本性或本質的知識， 
它是淸楚明哳的覌念，它是我們据以推論的根据，不是从推論間接 
得来的結論，它是一种直接的理性知識，所以在《偷理学》中，他明 - 
白称这种知識为“直覌知識”。許多数学上的知識，特別象儿何学 

f* 

上的定义、公理都屬于这一种知識。哲学上的最根本命題如“实体 
存在”、“身体与心灵是統一的”等命題也是直覌知識。在《偷理学》 
上他所說的“从永恒的形式下覌察事物”所得到的知識或者如在本 
書 一 o 八节所說，“在某种限度內从永恒的和无限数量的覌点”以 
“覌察事物”所得的知識，也就是直覌知識。这是他認为最高和最 
好的一种知識，就象几何学的定义和公理一样是有必然性、永恒性 
的眞理。必須指出，斯宾諾莎对这种知識的看法，是形而上学的現 
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点，是从永恒、靜止的形式来看事物，而不从运动和历史发展来看 
事物的，他把形而上学的抽象的知識当作最高知識。这种直覌知 
識可以得出身心統一、心物統一的覌点，但这也只是直覌的統一， 
而不是矛盾的、辯証的統一。而且这种崇尙直覌知識的看法，无疑 
地是有着神秘主义意味，而且在哲学史上常受到唯心主义者和神 
秘主义者所贊揚和利用的。 

第三章論知性，主要是講方法論。斯宾諾莎的主要意思是說， 
方法从具有眞覌念开始。这就是說，我們一有了眞現念 ，一 有了淸 
楚明晰的覌念，象儿何学上的公理那样的覌念，我們就开始有了方 
法。知識的积累、知識的推論与演繹，以至成为体系，达到“智慧的 
頂点”，都从具有眞覌念开始。所以他說，“如果不先有一个覌念， 
也就会沒有方法可言。所以好的方法在于指示我們如何指导心灵 
使依照一个眞覌念的規范去进行認識”（第三八节)。他又說•.“我 
們必須遵循一个眞覌念的規范以規定我們的思想”（第七 o 节)。 
他形象地把方法、眞覌念比作工具，比作鉄錘。有了鉄錘就可进行 
炼鉄、制造种种新的工具和器物。而第一把鉄錘可能是“天然的工 
具”制成的。因此他說， “同样 ，知性凭借天賦的力量，自己制造理 
智的工具，再凭借这种工具以获得新的力量来从事別的新的理智 
的作品，再由这种理智的作品又获得新的工具或新的力量向前探 
究，如此一步一步地进展,直至达到智慧的頂峰为止”(第三一节)。 
斯宾諾莎虽然看到了理性的方法开始于具有眞覌念,也看到 了“最 
初利用天然的工具”或“天然的力量”，可以获得眞現念，但却不能 
看到,眞覌念最初开始于經驗和实踐,其后还須受到經驗和实踐的 
檢驗。理性主义者的斯宾諾莎，認为有了眞覌念后就可以抛弃天 
賦力量，用不着經驗的印証和实驗的檢証了。 

I 

斯宾諾莎的認識論和方法論的唯物主义基础在于他承認“眞 
覌念必定符会它的对象” (《 倫理学》第一部分公則六），“輿現念必 
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定完全与它的形式的本質(卽客覌对象)符合”（第四二节)，尽管 
“眞覌念与它的对象不相同”（第三三节），但是，例如“彼得这人是 
眞实的;彼得的眞 覌念肆 是彼得的客覌本質，本身卽是眞的东西” 
(第三四节)。由于眞現念是客覌自然事物的反映，所以輿覌念愈 
多、一方面就惫多理解自然事物的法則，一方面自己的知性、認識 
能力也就兪完善，“所获得的工具也就愈多，……进行求知,就愈加 
容易。”(第三九节)这两方面的意义可以归結在如下一句話里 :“心 
灵認識的事物兪多、便愈知道它自身的力量和自然的法則”(第四 
o 节)。換句話說，心灵認識自然事物兪多，具有眞覌念愈多，就愈 
足以改进自己的知性，自己的知性愈改进、愈完善，就愈有更多更 
好的工具以認識自然的法則。 

斯宾諾莎認識論和方法論所出发的唯物主义現点，尤其表現 
在“凡是与他物有关系的东西——因自然万物沒有不是互相关联 
的——都是可以認識的”（第四一节）这种明确的可知論上。他明 
白說出，“我們的心灵可以尽量完全地反映自然。因此心灵可以客 
現地包含自然的本質、秩序和联系。”（第九九节）他幷且指出，“現 
念之客覌地在思想世界与其对象之在实在世界的关系是一样的”, 
因此“我們可以从他們推出別的覌念，而这些現念又与另一些覌念 
有关联’’（第四一节〕。这就明白表明，因为自然万物莫不互有关 
联 ，所 以反映自然万物的覌念也莫不互相关联，因此推論，由这一 
覌念以推其他現念也是有現实基础的，也是 以自然 事物本身的相 
互关联为根据的。 

方法开始于具有眞現念。眞覌念是客覌对象，自然事物的反 
映必定与它的对象相符合。因此“当我們具有最完善的存在 c 卽神 
或自然的全体）_念时,我們的方法也就最为完善” (第 四九节 x 

第四章“論想象”和第五章“論界說”，分別討論方法的两个部 

\ 

分。斯宾諾莎着重指出方法有两个部分或两个方面。方法的第- 
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部分就是：要“将 眞現念 与別的表象加以区別或分开，保持心灵使 
不致将錯誤的、虛构的和可疑的現念与眞覌念混淆起来” C 第五 o 
节)。 方法的第二部分就是〃依界說而思想”，其关鍵“在于知道良 
好的界說应有的条件，幷且知道寻求良好界說的方式和步驟”（第 
九四节)。簡 单講来，方法的两个部分是 :第一 ，如何寻得幷辨別眞 
現念 ，第二，如何 根据眞 覌念去下界說，根据界說去思維、去推論。 

第四 章說明起源于知性的眞覌念是能够与起源于想象的虛构 
的、 錯誤的和可疑的覌念区別开而不致混淆的，因而表明事物是可 
知的 ，眞覌念是 可以获得的，是可以作为方法的起始的。斯宾諾莎 
用“ 想象”这个名詞来槪括感性 、感 性認識、意見、信仰、記忆等等。 
他所謂 想象是指“偶然的不相連屬的威覚，而烕覚又幷不是出于理 
智的力量,乃是起于外界的原因，卽按照身体，在醒时或睡时，受种 
种不同的剌激而起”（第八四节)。他形而上学地把威性認識与理 
性 認識、 把 想象与知性分裂开。認为被动的、复杂的、混淆的，虛 
构 、錯誤、可疑的覌念皆起源于想像，而主动的、簡单的、淸楚明晰 
的輿覌念 則基于理智的作用。因此他强調用分析的方法寻求簡单 
的 覌念，卽可改进知性免除虛构錯誤等等覌念，因为 “眞 覌念是 
簡单 的或由簡单的覌念构成的”（第八五节)。他的方法的形而上 
学性又表現在他提出知性与想象的另一点区別上。他說，“知性理 
解事物幷不注意它們所占的时間，亦不注意它們的数量。但是当 
它想象事物时，則从某种数目和一定的时間与分量的覌点去理解 
它們”（第一 o 八节)。反对从数量和时_覌点以考察事物的想 
&或 as 性 緙驗* 而片面奠蟲 2 S 識事物时不沣竟其时 間和数 量的抽 

象理智，溻供蔵激犁理性主义方法只知道孤立、靜止哗 
考察事物量的变化考察事物的形而上学和反 
辯証 法的灞 聚 .. _ 

此外霭消除可能由想象引起的虛构、錯誤 



等覌念，强調認識的可能、眞覌念的童要、和 对自己 的知性或涊識 
能力有信心外，还表現了他一些反对自由意志說坚持唯物主义的 
思想。他反对那些認“灵魂能凭其自己的力量創造出与实际事物 
毫无关系的感覚或覌念”的人，这就是說，他反对那些認心灵可 
以脫离自然外界和实际事物而凭空創造出威覚或覌念的唯心主义 
者，他認为覌念必有某种对象、覌念（卽使是錯誤的）必有所反映。 
他認为这种唯心主义者无异于“差不多把灵魂認作上帝”。他又反 
对那些認为“我們的灵魂具有一种自由，可以限制我們自己或我們 
的灵魂” C 均見第六 o 节)的唯心主义者。因为他从决定論出发，認 
为我的覌念、意愿、行为都是被一系列的原因所决定的，我們的心 
灵或意志沒有自由去限制它們^ 

n 

第五章“論界說”，比較困难費解。上一章是要肯定眞覌念，使 
其与基于想象的虛构、錯誤的覌念区別开。而眞覌念是对于事物 
的本質的反映与把握，幷不是“抽象的槪念”(第九三节)。有了眞 
覌念，掌握了事物的本質，就可以对事物作出眞实正确的界說。因 
为按照儿何学論証的进程，“最好的推論必須从一个肯定的特殊的 
本質，或者从一个眞实的正确的界說里推論出来”(第九三节），而 
“硏究的正当途徑卽在于依一定的界說而形成思想”(第九 四节乂 
所以排除錯誤覌念,具有眞覌念，得到直覌知識，是方法的开始， 
亦卽斯宾諾莎所謂方法的第一部分。根据眞覌念来推論，寻求覌 
念与覌念的必然联系（覌念的联系与事物的联系照他看来是符合 
的），或者依据界說而思維、推論，就是他所謂方法的第二部分^所 
以他在这章里，目的在指出如何获彳 f 良好的界說，首先，完善的界 
說必須“解釋一物的最內在的本質”(第九五节)，掌握了內在本質 
卽可推出它的特質。这含有界說要抓本質，不要只涉及現象的意 
思。 • 

他說/‘对于被創造之物下界說必須包括它的最$因”（九六 




节），一切自然事物都是“被創造物”，所謂“最近因”卽是“內在本 
質”。对于任何个体的有限事物下界說，必須包括它的“有之則存， 
无之則亡”的內在本質。所以他說，“这些固定的永恒的东西（指 
內在本質），……在我們看来，卽是变灭无常的个別事物的界說的 
类或共相，而且是万物的最近因”(一 o —节)。 

斯宾諾莎又說，“对于非創造物立界說”，則“这界說須排除任 
何原因，这就是說，无_于非創造之物的存在 以外， 另去寻找其他 
的原因来解釋它”(九七节)。所謂“非創造物”卽指神、实体或整个 
自然(他有时叫做“能动的自然”〕。要了解这句話，必須参考他的 
«偷理学》第一部分的儿个重要界說。因为实体是“自己的原因”， 
所以对它下界說“必須排除任何原因”，因为实体的本質 JI 卩包含存 
在，所以我們首先必須肯定实体的存在，——这是一切存在、一切 
知識的根本出发点，不要在实体的“存在以外另去寻找其他的原因 
来解釋它”。由此足見,整个《知性改进論》可以說是他的中心著作 
«偷理学》的导言，而他討論界說这一部分，特別是为《倫理学》所采 
取的“据界說以思維根据界說、公則作系統的推論的儿何学方法 
开辟道路的导言。 

总的講来，斯宾諾莎的方法論是把几何学方法加以理論化，与 
認識論联系起来，幷加以广泛的运用。斯宾諾莎的方法論是当时 
时代要求的反映，是当时新兴資产阶級要求反对傳統权威，了解外 
界自然，滿足工商业科学、技术的需要的反映。就思想繼承关系来 
說，他的方法論是笛卡尔的方法論的直接繼承、发揮与发展。儿何 
学和儿何学方法在自己范圍內有其普遍、必然的科学效准。西欧 
十七世祀、十八世紀的許多科学家、形而上学和机械唯物主义者扩 
大儿何学方法来解釋自然、宇宙和人生，当然于了解現实世界也曾 
收到了一定的有益成果，但也碰到了严重的困难，卽靜止的、抽象 
的儿何学方法不耷全适合于說明运动发展的_然、宇宙和人生的 




过程。斯宾諾莎方法論上的这种內容与形式的矛盾，馬克思曾敏 
銳地指出了^馬克思說:“在賦予自己的著作以系統形式的哲学家 
們，例如在斯宾諾莎，他的体系的眞实內在結构是与他自覚地用以 
表达这种內在結构的形式完全不同的。”®所以，总括一句，斯宾諾 
莎所宣揚的基于儿何学的方法論是靜止地、孤立地看事物的形而 

I 

上学方法，这个方法的形式是与运动发展着的認識的对象和內容， 
以及运用这方法的哲学家自己的思想体系的內在結构是不一致 
的。 形而上学的儿何学方法的 困难、 矛盾和局限性正表明了正确 
的哲学方法应該是方法与內容、形式与內容相一致的唯物辯証法。 

对于斯宾諾莎哲学思想的解釋，成为唯物主义与唯心主义斗 
爭的重要战場。謝林和黑格尔从右边去歪曲斯宾諾莎，把他說成 
是客覌唯心主义的先驅。法国唯物主义者和費尔巴哈繼承了斯宾 
諾莎的无神論和唯物論思想。現代西方資产阶級的斯宾諾莎学 
者，如帕洛克 （ Pollock ) 在他著名的《斯宾諾莎的生平及其哲学》 
( 1880年偷敦版) 一 畫中，虽然承認斯宾諾莎認为第一性的原理是 
“自然的統一性与齐一性 ”（ 136頁)但又說“斯宾諾莎不惟不忽視 
神学,而且提供神学以新的热情”(第166頁)。而以新黑格尔主义 
的宗敎哲学家著称的約翰•开尔德 (John Caird ), 在其所著《斯宾 
諾莎》—書 （ 1888年倫敦版）中否認斯宾諾莎的实体或自然是物質 
性的，而把它曲解成“精神性的統一”，幷且于解釋《知性改进論》时 
把这書的社会的倫理的傾向說成是在寻求“精神的安息”。而最近 

f « 

出版的英国著名斯宾諾莎专家約阿欽 〔 Joachim ), 在他所著《斯宾 
諾莎知性改进論注釋 》( 1940年,牛津出版社，共231頁) 一 嘗中， 
除对斯宾諾莎的《知性改进論》予以煩瑣破碎的冗长注解，在某些 
章节和字句的翻譯与校勘解釋略有帮助外，还自称其有时利用英 

①見 《 馬克思恩格斯全集 》 俄文脤第坜畚，第如 9 頁。轉引自薄考罗夫著《斯宾 
詫莎妁 世外現 >，1959 芊商务印書館賦，第 
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国一个新黑格尔主义哲学家鲍桑凯 （ Bosanquet ) 的思想来解释书 
中的某些段落。这也足见在斯宾诺莎的研究中插红旗、进行唯物 
主义对唯心主义的斗争的迫切需要了。 


当笔者在解放前初译出< 知性改进论》以<致知篇> 的书名出版 
时（ W 43 年，商务印书馆出版)，除了写了一篇译者导言，论“斯宾 
诺莎的生平及其学说大旨”外，还于书末印一附录“论斯宾诺莎的 
逻辑思想'对斯宾诺莎的认识论、方法论作了评介。我所以把《知 
性改 进论& 意译成<致知篇>，由于那时我认为宋明儒，特别是王阳 
明，偏重道德方面的致知或致良知，而斯宾诺莎便偏重科学方面的 
致知或致良知。把 斯宾诺 莎和王阳明两人都算做是“致良知”的哲 
学家，不过一个偏重道德的致良知，一个偏重科学的致良知罢了。 
其实无论科学方面或道德方面，一切的知识或真知都是基于客观 


反映，没有所谓无中介性的良知。 


其次我把斯宾诺莎的方法论的几何学基础及其科学意义，说 
成是“从永恒或从神的立脚点以观察事物”的直观法。我又 提出： 
“斯宾诺莎的直观法就是……庄子所谓‘以道观之，物无贵践’的 
‘道观法’，也就是朱子所谓‘以天下之理观天下之事’的‘理观 
法’。”其实是接受了谢林和黑格尔把斯宾诺莎解释成客观唯心主 
义的观点。 

再次，我在谈斯宾诺莎的逻辑思想时，我强调“不研究目的、但 
研究本性”的数学方法是唯一的逻辑方法。我不但看不见数学方 

法的局限性，看不见有更高等的逻辑方法-辩证法。并且还进 

一步把斯宾诺莎所谓“据界说以思维”的几何学方法，与康德从认 
识方法“依原则而认知”相联系和比较。这就是我过去对于斯宾诺 
莎的研究和解释的特点或缺点。 

在本篇评介斯宾诺莎《知性改进论> 中的方法论和认识论里, 
我企图 G ) 指出他的方法论与培根的<新工具>和笛卡尔的<方法 
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谈> 的历史继承关系。 （2) 指出他的认识论和方法论的唯物主义实 
质，及其与几何学的密切关系。 （3) 我试图肯定他的 学说的 唯物 
主义方面，而批评了他的方法与内容相矛盾的形而上 学性。 对于 
《 知性改进论*书中的主要思想，我试图依据原书加以客观介绍。 
虽然问题和缺点还很多，希望可以有助于广大读者达到比较客观 
和正确的了解。 



預吿讀 者* 


亲爱的讀者，放在你們前面的这一册未完成的《知性改进論》 
是著者在許多年以前已經写下来的。著者老是想要完成这部著 
作，但是他为許多別的工作所阻撓，而后来他就死了，以致一直未 
能如願完成他的著作。我們考虑到这部未完成的著作包含着很多 
很好的和有益的思想，这些思想无疑地对于每个認興追求眞理的 
人都有不少的用处，我們不願意剝夺讀者閱讀这書的机会。也就 
由于这些原因，畫中还包含着許多困难費解、缺乏充分发揮和加工 
整理的地方,我們願意把这些情况預先吿訴讀者，还望讀者諒解。 


* 按这段《湏吿讀者》的自事是《斯宾諾莎逢集》的編者写的。各种英文譯本都 
沒有譯出这霣 I 預吿》，而德文譯本却于譯者导言中引証了这篇《預吿》的全文。这里是 
依 铒俄文 譯本 幷参考 雒文譯本的譯者导言譯出的。 - 譯者 




导言：論哲学的目的 


(―)当我受到經驗的敎訓之后，才深悟得日常生活中所习見 
•的一切东西，都是虛幻的、无謂的，幷且我又确見到一切令我恐惧 
的东西，除了我的心灵受它触动外，其本身旣无所謂善，亦无所 
謂恶，因此最后我就决意探究是否有一个人人都可以分享的眞正 
的善，它可以排除其他的东西，单独地支配心灵。这就是說，我要 
探究究覚有沒有一种东西,一經发現和获得之后，我就可以永远享 
有連續的、无上的快乐。 

(二) 我說“最后我就决意”这样做，因为初看起来，放弃确实可 
靠的东西，去追求那还不确定的东西，未免太不明智。我明知荣誉 
和財富的利益，倘若我要認眞地去从事別的新的探討，我就必須放 
弃对于这些利益的寻求。假如眞正的最高幸福在于荣誉和財富，那 

t 

末，我豈不是交臂失之，但假如眞正的最高幸福不在于荣誉、財富， 
而我用全副精力去寻求它們，那末我也同样得不到最高的幸福。 

C 三） 因此我反复思索有沒有可能找到一种新的生活目标％或 
者至少确定有沒有新的生活目标的存在，而不致改变我素常生活 
的秩序和习慣，这是我所屡次尝試的，但总是沒有成效。因为那些 
在生活中最常見，幷且由人們的行为所表明，被当作是最高幸福的 
东西，归納起来,大約不外三項 :財富 、荣誉、感官快乐。縈扰人們 
的心灵，使人們不能想到別的幸福的，就是这三种东西。 

(四） 当人心沉溺于威官快乐，直到安之若素，好象获得了眞正 
的幸福时，它就会完全不能想到別的东西。但是当这种快乐一旦 

— .… _^_ _ I 

* 按拉丁文原文为 iastitatum , 两种英文譯本皆譯作“原則”，未生活二字，德 
文譯本作“生活計划”，俄文譯本作“生活 目标' 这里采取俄文 譯本的 譯法。 —— 驊者 
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得到滿足时，极大的苦恼 立_ 就随之而生。这样一来，人的心灵卽 
使不完全丧失它的灵明，也必会威到困惑而拙鈍。对于荣誉与財 
富的追求，特別是把它們当作自身目的，④最足以使人陷溺其中, 
因为那样它們就被当作最高的善。 

(五) 然而人心陷溺亍荣誉的追求，特別强烈，因为荣誉总是被 
認为本身自足的善，为一切行为所趋赴的最后目的。而且我們获 
得荣誉与財富，不象获得烕官快乐那样立刻就有苦恼与悔恨相随 ; 
反之，荣誉、財富获得兪多，則我們的偸快愈大，因而我們想要增 i 
荣誉、財富的念头也就愈强烈。但是当我們的希望一旦威到沮丧 
时，极大的苦恼便跟着发生。荣誉还有一种缺点，就是为了追求荣 
誉，我們必須完全按照人們的意見生活，追求人們通常所追求的东 
西,規避人們通常所規避的东西。 

(六) 現在我旣然見到，所有这些东西实在是寻求別的新生活 
目标的障碍，而且不仅是障碍，实在是和它正相反对，势不两立， 
二者必去其一，因此我不能不考察一下，究霓哪一个对于我比較 
有益；因为，象前面所說过的，我好象是自願放弃确定的善而去追 
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求那不确定的东西。但是当我仔細思考之后，才确切地見到如果 
我放弃这些东西，来从事新的生活目标的探求，則我所放弃的就是 
按本性說是不确定的善，象上面所指出的那样，而我所追求的刼不 
是在本性上不确定的善， C 因为我要寻求的是持久的善 ,） 只不过获 
得这种善的可能性却不很确定罢了。 

(七) 經过深长的思索，使我确切見到，如果我彻底下决心，放 
弃迷乱人心的財富、荣誉、肉体快乐这三种东西，則我所放弃的必 
定是眞正的恶，而我所获得的必定是眞正的善。我深知，我实在到 


①这点可更加汴細解釋，可以将財富認侑本身目的而追求，与将对富認怍增进 
柴誉、滿足肉欲、或补助健康、促进科学与艺术而追求加以区別。俟于适当地方再加以 
討論，这里可无須深究。（作者原注，下同 。一- 譯者） 








了生死存亡的关头，我不能不强迫我自己用全力去寻求藥方，尽管 
这藥方是如何不确定；就好象一个病人与重病掙扎，明知道如果不 
能求得救藥，必定不免于一死，因而不能不用全副力量去寻求救 
藥一样，尽管这藥方是如何不可靠，因为他的全部希望只在于此。 
但是世俗一般人所追逐的名利肉欲等，不惟 不足以 救济人和保持 
生命,且反而有害；凡占有它們的人——如果可以叫做“占有”的 
話——很少有幸免于沉淪的，①而为它們所占有的人則絶不能逃 
避毁灭。 

(八) 世界上因拥有財富而遭受禍害以至丧生的人，或因积聚 
財产，愚而不能自拔，置身虎口，甚至身殉其愚的人，例子是很多 
的。世界上忍受最难堪的痛苦以图追逐浮名而保全声誉的人，例子 
也幷不較少。至于因过于放縱肉欲而自速死亡的人更是不可胜数。 

(九) 由此可見，所有这些恶的产生，都是由于一切快乐或痛苦 
全都系于我們所貪爱的事物的性質上。因为凡是不 为人所 貪爱的 
东西，就不会引起爭夺:这种东西消灭了，不会引起悲伤，这种东西 
为人占有了，不会引起嫉妒、恐惧、怨恨，簡言之，不会引起心灵的 
煩扰。所有这些心灵的煩扰都起于貪爱前面所說过的那种变幻无 
常的东西。 

(一 o ) 但是爱好永恒无限的东西，却可以培养我捫的心灵，使 
得它轾常欢欣愉快，不会受到苦恼的浸襲，因此，它最値得我們用 
全力去追求，去探寻。但是必須注意我上面所用“我如果彻底下决 
心”等宇,幷不是沒有根据的。因为卽使我所要追求的东西已經明 
白呈現在我的心灵上，我仍然还不能立刻就把一切貪婪、肉欲、和 
虛荣扫除淨尽。 

( 一一 ) 但是有一层我却体驗到了，就是，当我的心灵在默念 


②此点将作更锌轴的诳明。 
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上述的道理时，它就不为那些欲念所占据，而从事于認眞考虑新生 
活的目标。这种体驗給我很大的安慰，因为我确实見到这些病痛幷 
不是絕对不可医治的。虽說这种私欲消散、心安理得的境界，起初 
是很稀少而短 促的； 但是我惫益明确見到眞正的善所在，这种境# 
显現在我心中，也就愈加經常、愈加持久。特別是当我确切認識 
到，如果把追求財富、荣誉、肉体享乐当作自身目的,而不把它們当 
作达到其他目的的手段，实在有百害而无一利时，則我的心灵便愈 
覚沉靜不为所动。但是，反之，如果只認对于財富、荣誉及快乐 
- 的追求为手段而非目的，則它們就会受到一定的节制，这不但沒有 
什么妨害，而且对于我們所以要把它們作为手段去追求的那个目 
的的实稞，也有很大的帮助。这一点我得便将加以适当的說明。 

C 一二) 現在簡略解釋一下我所謂“眞善” (vemm boimm ) 的意 

义和“ 至善 ” （sunmmm bonum ) 的性質。为了正 确理解 这一点，首 

先必須注意，所謂善与恶的槪念只具有相对的意义；所以同一事 
物，在不同的覌点之下，可以叫做善，亦可以叫做恶，同样，可以叫 
做完善，也可以叫做不完善。因为沒有东西，就其本性看来，可以 
称为完善或不完善，特別是当我們知道万物的生成变化皆遵循自 
然永恒的秩序及固定的法則的时候。 

C 一三) 但是人旣然薄弱无力，不能在思想中把握这种法則，只 
能設想一个远較自己坚强的人性，而又見到自己幷沒有不能达到 
这种人性或品格的道理，于是便从事于工具的寻求以引导他达到 
这种完善境界，而認为凡是足以帮助他达到这种完善的工具为眞 
善。但至善乃是这样一种东西，人一■經获得之后，凡是具有这种品 
格的其他个人也都可以同样分享。至于这种品格是什么性質，我 
将于适当地方指出，簡單說来，它是人的心灵与整个自然榫一歎的 
知識。 ® 

③关于这点別处我另有洋轴解蹕9 
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(—四)因此这就是我所努力追求的目的•.自己达到这种品格， 
幷且尽力使很多人都能同我一起达到这种品格，換言之，这也是我 
的一种快乐，卽尽力帮助別人，使他們具有与我相同的知識，幷 
且使他們的認識和願望与我的認識和願望完全一致。为了达到这 
种目的，⑤我們必須充分了解自然，以便足够使我們达到上述品 
格 ，幷且还有必要組成这样一种社会，以便利于促尽可能多的人尽 
可能容易而且确定地达到这种品格。 

(一五) 此外，我們还必須致力于道德哲学与儿童敎育学的硏 
究。再者,健康旣然对于达到我們的目的不是一个不重要的手段， 
所以不可不充分講求医学。又凭借技术可以使得許多繁难的工作 
变成鮪易，幷且 可以节 省生活中不少的时間和劳力，因此机械学也 
不可忽視。 

(一六) 但我們首先必須尽力寻求一种方法来医治知性，幷且 
尽可能于开始时純化知性，以便知性可以成功地、无誤地、幷尽可 
能完善地認識事物。由此人人都可以見到，我志在使一切科学皆集 
中于一个最終目的。 ® 这就是要达到我們上文所說过的人的最高 
的完善壤界。因此，各門科学中凡是不能促进我們目的实現的东 
西，我們将一槪斥为无用；換言之，我們的一切行为与思想都必須 
集中于实現这唯一目的。 

(一七) 但是当我們正在努力达到我們的目的，幷指导知性使 
,趋向正确途徑的时候，我們必須生活下去，所以我們首先必須規定 
一些被認为很好的生活規则如下： 

一、 言語必須使众人可以了解。一切不妨害于达到我們的目 
标的事情，都必須尽力去做。因为我們如果能充分照顢到众人的 


①这里我着重在列举足以达到吾人目的的必要科学的名称，而不着霣排列备科 
莩的次宇。 

⑧一切科学所应該企求的目的只有一个 P 



理解力量，也可以获益不淺。这样就可以使得众人欣然接受眞理 
了。 

二、 享受快乐必須以能保持健 康为银 度。 

三、 最后，对于金錢或任何其他物品的获得，必須以維持生 
命与健康为限度。对那些不違反我们目标的一般习俗,都可以遵 
从。 






二論知識的种类 

(一 八) 生活規則旣然巳經規定了，現在可以进而从事于首要 
的、改进知性的工作，使知性能够在足以帮助我們达到我們的目的 
的方式下去認識事物。为了知性的改进，自然的秩序要求我在这里 
歹4举出認識的各种方式 (modi peroipiendi )， 这些方式我一直用来确 

定无疑地去肯定或否定任何事物，以便选擇出其中最好的方式，幷 
同时开始去認識我想要促使其完善的我自己固有的能力和本性。 

(一九) 如果加以明确規定，則認識的方式或知識的种类，可以 
分为 四項： 

— 、由傳聞或者由某种任意提出的名称或符号得来的知識。 
二、由泛泛的經驗得来的知識，亦卽由未为理智所規定的經 
驗得来的 知識。我們所以仍然称它为經驗，只是因为它是如此偶 
然地发生，而我們又沒有別的相反的經驗来推翮它，于是它便当作 
不可动搖的东西,留存在我們心中了。 

彐、由于这样的方式而得来的知識 ，卽： 一件事物的本質系 
自另一件事物推出，但这种推論幷不必然正确。获得这种知識或 
者是由于由果以求因，①或者是由为一种特質永远相伴随着的某 
种普暹現象推論出来。 

四、最后，卽是純从認識到一件事物的本質，或者純从認識到 


④因为这样一来，我 W 除了对于“果”有所 IS 識外，对于“因”仍然毫无所知。从 
我們鎵 每審欢用很槪括的宇句以表示原因的亊实看来,这一点是很明显的，例如，“故 
有物于 A ”， “故有某神力釐于此”等語。或者从我們常用否定的 字旬以 表示原因的事 
实里，亦可看出，如“故原因不是这或不是那”等語。总之，充其最，这神知識只是根据 
鎊臬以推越累因是什么。伹这样只能 說出一 件事物的梓質 （ propria ), 而不能表明其 
团有本霣(拥 eontia )。 此点俟我以后举例說明，就可以明了。 
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它的最近因 （causa proxima ) 而 得来的知識。 

(二 O ) 以上各种知識都可以举例說明。由傳聞我知道我的生 
曰，我的家世，和別的一些我所从来不曾怀疑的事实。由泛泛的經 
驗我知道我将来必死 •，我 之所以能肯定这一点，因为我看見与我同 
类的別的人死去，虽然不是所有的人都在同样的年龄死去或者因 
同样的病症而死。由泛泛的經驗我知道油可以助火燃燒，水可以 
扑灭火焰。同样，我知道犬是能吠的动物，人是有理性的动物，其 
实，差不多所有关于实际生活的知識大都得自泛泛的經驗。 

(二一） 一件事物由另一件事物推出的例子 如下： 当我們明白 
地見到，我們威覚到这样一个身体而不是別的东西时，根据这点， 
我說，我們就可以明白推知身体与心灵必定是結合的，①而这种身 
体与心灵的結合就是我們的威覚的 原因。 但这种威覚以及这种結 
合究竟是怎样的，仍然不是我們由此所能絕对地知道的。 ® 或者当 
我明了親力的性質时，我知道親力有一种特質，能使同一物体从远 
处看則小,从近处看則大，由此可以推知，太阳要比我們眼睛看見 
的为大，以及別的諸如此类的东西。 

(二二) 最后，可以純梓从事物的本質来認識事物。瞽如，当 
我知道一件事物时，我便知道我知道这件 事物； 当我知道心灵的本 
質时，我便知道身体与心灵是統一的。据同样的知識，我知道三加 
二等于五，或者两条直綫各与第三条直綫平行，則这两条直綫必 


③ 从这不例子可以明白看到我刚才所提出的注意之点。因为在达种結合里，我 
捫所 知道的 H 是感覚本身，換言之 ，只是 結杲，从达个結果我捫去推狳我 ffl 还*无所知 
的原因。 

②象达类的推論誠然是有典定性的，诅是如臬不榇別謹值，也未必完全可癉，不 
然，便将立卽陷予錯誤。因为当我們 K 是这样抽象地，不通迂事物的本霣去認識事物 
时，則它 ffl 值立卽为我捫的想象所描乱。因为凡自身本来是单一的东西，在人 ff ! 的想 
象中镰成为杂多的了。因为人捫对于抽象地割裂地混淆地認戴的东西， 就以他 們平日 
用来称呼別的更:熟习的亊物的名称去称它捫。因此他們便根 据他捫 对于热习的事物 
的想象来搗想亊榭的本霣或原因， 
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定平行等等。但我們能够用这种知識来認識的东西至今还是很少 
的。 


(二三) 为了便以上各种知識的区別全部明了起見，我可以举 
一个例子說明 如下： 今有三个数于此，更求第四个数，就中第四个 
数与第三个数之比須如第二个数与第一个数之比。商人們将立卽 
可以告訴你他們知道如何可以求出第四个数，因为他們尙沒有忘 
記从他們的老师那里听来的、但不加証明的老法子。另外一些人 
則根据对簡單数目的經驗制成一个普遍的定則，譬如，在2、4、3、 
«四个数中，第四个数就是自明的；在这里显而易見，如果以第二 
个数与第三个数相乘，所得之积用第一个数来除，商数便是6。当 
他們見到用这种方法可以求出他們以前就知道成比例的那个数目 
时，便推出这种方法永远适用于求第四項比例数。 


(二四) 而数学家則因据欧儿里德 JL 何学第七編第十九命題 
的証明，就可以知道什么样的一些数目是互成比例的，这就是說, 



据比例的本性或恃質，凡第一 
个数与第三个数相乘之积相等。但是他們仍然沒有能够見到特定 
数目之間的比例性。或者卽使他們能看出它們的比例性，則他們 
的知識必定不是从欧儿里德儿何学的命題推来，而是全凭直現得 
来，幷不經过演算的历程。 

(二五) 为了从这些認識方式中选擇出*好的方式起見 ，必須 


簡略地将为达到我們目的所必需的手段列举 如下： 、 

一、 对于我們要使其完善的“自己的本性”，必須有确切的認 
識，同时还必須对于“事物的本性”具有必要多的認識。 

二、 必須由此进而正确地推究出事物相异、相同、以及相反 


之处。 


三、, 必須由 此进而正确地認識到，什么是事物做得到的，什么 
是事物做不到的。 



四、必須将对于事物的本性的知識与人的本性和能力相比較。 
如此就可以容易見到，人所能够达到的最高的完善。 

(二六) 从上面这些考察，我們便可以看出哪种認識方式是我 
們必須选取的。 

至于第一种知識,旣然得自傅聞，显然是沒有确定性的，幷且 
如上述例子所表明的，更不能使我們洞見那件事物的本質。但是 
稍后卽将指出，假如我們不能認識一件事物的本質，則决不能認識 
这件事物的个別存在。因此我們可以明白断定，所有由傳聞得来 
的确定性，都必須排斥出科学的領域之外。因为单純的傳聞，如果 
不是先有本人的理解，是决不能对人有任何影响的。 

(二七) 就第二种知識看来, ® 也不能說是能够指出我們想要 
寻求的比例覌念。不唯这种知識的本身不很确定，沒有必然性，而 
且也沒有人可以根据这种知識，对于自然事物，除仅仅发現一些偶 
性以外，更能发現任何別的东西。但是这些偶性只有在先認知事 

S ； 

物本質以后，才能淸楚地被認識。因此这种知識也同样在排斥之 
列 C 

(二八） 第三种知識可以說是能給我們以想要認識的事物的覌 
念.幷且可以使我們据以推論而无錯誤的危險。但这种知識本身 
仍然不是能够帮助我們达到所企求的完善性的手段。 

(二九) 惟有第四种知識才可直接認識一物的正确本質而不致 
陷于錯誤。所以我們必須首先采用这种知識。至于我們如何才可 
以应用这种知識来把握未知的东西,幷且同时如何尽可能切当而 
迅速地作到这一点，我将进一步加以說明。 


①我将在这里詳铀研究經驗，并耳考察經驗主义者和新近的哲学家所采取的方 
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三論知性 


(三 o ) 現在我們旣然知道了哪种知識对我們是最必需的，那 
我們就必須指出途徑与方法来，以便借这种知識来認識我們需要 
認織的东西。为了完成这个目的，首先必須考虑的,就在于不要使 
这一項硏究陷入无穷的追溯，这就是說，为了寻求发現眞理的最 
好方法，可以无須另外去寻求別的方法来发現这种最好的方法， 
更无須寻求第三种方法来发現这第二种方法，如此遞推，以至无 
穷。因为,这种办法决不能使我們得到对眞理的知識，甚至决不能 
求得任何知識。因为制造知識的工具与制造物質的工具相同，关 
于后者，也可用同样的方式来推論•.因为要想炼鉄，就必須有鉄錘， 
而鉄錘也必須經过制造才有。但是制造鉄錘又必須用別的鉄錘或 
別的工具，而制造这种工具又必須用別的工具，如此遞推，以至 
无穷。因此假如有人想要根据这种方式以証明人沒有力量可以炼 
鉄，这当然只能是徒劳。 

(三 一) 因为人最初利用天然的工具，費力多而且很不完备地 
作成了一些簡單的器具，当这种器具旣巳作成之后，卽可进而制造 
比較复杂的工具，費力比較少而且比較完备。如此循序漸进，由最 
簡萆的动作，进而为工具的制造，由工具的制造,，进而为比較复杂 
的工具、比較新穎的器具的制造，一直达到費最少的劳动完成大量 
复杂的器具。同样，知性凭借天賦的力量 ®， 自己制造理智的工 
具，再凭借这种工具以获得新的力量来从事別的新的理智的作 


①天賦的力量是指非由外因所支配的力量 而言； 以后将于我的哲学中加以斛 
釋。（按此处所謂“我的哲学”乃指他的《倫 理学》 一書而言。 参看 《倫理学》第二部分. 
时搶知«部分。下皆同此。当斯宾諾莎写迖篇时，对后来的《倫理学 》 一書，巳胸有成 
竹，但玢 朱鹌定 窬名。——課者） 





品， ® 再由这种理智的作品又获得新的工具或新的力量向前探究， 
如此一步一步地进展，直至达到智慧的顶峰为止。 

(三 二) 理智的进展的情况就是这样，这是很容易看见的，只要 
我们能知道什么是寻求真理的方法，和什么是人的天然的工具，人 
们只需使用这种工具，就能够制造出别的工具，以便用来进一步 
向前探究。为了说明这种说法，我就这样 进行： 

(三三） 真观念②——因为我们具有真观念——与它的对象 
( ideatuin ) 不 相同； 因为圆形是一个东西，而圆形的观念又另外是 

一个东西。圆形的观念是没有周围和圆心的，而圆形則有。同样， 

物体的观念也并不是物体本身。观念既然与它的对象不相同，所 

以它本身即是可理解的东西。换言之，就观念作为一个形式本质 
(essentia formalis ) 而论，它也可以作另一个客观本质 (essentia ob - 

jectiva )* 的对象。而这第二个客观本质，就它本身看来，也是真实 
的东西，也是可理解的东西。如此类推，以至无穷。 

C 三四）例如,彼得这人是真 实的； 彼得的真观念就是彼得的客 
观本质，本身即是真的东西;而且是与彼得本身完全不相同的。现 
在彼得的观念本身既然是真实的东西，有它自身的特殊本质，所以 
它本身也是可理解的东西，这就是说，它也可以作为另一个观念的 
对象，这另一个观念将客观地包含彼得的观念形式地所具有的一 
切。并且这个彼得观念的观念，又同样有它自身的本质，可以作另 
一 个观念的对象，如此类推，以至无穷。这一点每个人都可以亲身 
体会到，当他回想他知道彼得时，他又知道他知道彼得，他更知道 


① 这里我称之为作品，至于这些作品是什么，我将于我的哲学中说明之。（参看 
<伦理学》第二部分。一译者） 

② 注童，我不仅将阐明我剐才所说的，且复将说明我从前研究的步驟全是对的, 
同时我又将指出许多别的应该知逋的东西。 

* 这里斯宾诺莎用了两个经院哲学的 名词： “形式本质”报辜物在现实世界的本 
质，“客观本质”指事物作为思想的对象、在思想中的本质而言。——译者 




他知道他知道之类。在这里显然可見,要想知>道彼得的本質，无須 
先知道彼得的覌念，更无須先知道彼得的覌念的現念。这就无异 
于說，要知道一件事物，无須知道我知道，更无須知道我知道我知 
道。这就如同，要知道一个圓形 的本質 ，无須先知道三角形的本質 
一样但是，就这些覌念而言,情形恰好与此相反。因为要知道 
我知道，我首先必須知道。 

(三五） 因此可以明白，确定性不是別的，只是客覌本質本身， 
換言之，我們認識形式本質的方式卽是确定性本身。因此更可以 
明白見到，要达到眞理的确定性，除了我們具有眞覌念外,更无須 
別的标記。因为如我所指出的，为了知道，我无須知道我知道。由 
此更可以明白，除非对于一个东西具有正确的現念或客覌本質外 
沒有人能够知道什么是最高的确 定性； 因为确定性与客覌本質是 
同一的东西。 

(三六) 現在眞理旣然无須凭借标記，但只須具有事物的客覌 
本質，或者換句話說，只須具有事物的覌念就已經足够囅除任何疑 
惑。所以眞的方法不在于寻求眞理的标記于眞覌念旣已获得之 
后，而眞的方法乃是敎人依适当次序去寻求 ® 眞理本身、事物的客 
覌本質或事物的眞覌念的一种途徑。 （ 因为所有这些都是指同一 
的东西。） 

(三七) 再則,方法必須涉及推理过程和認識能力 Cintelleotua 
知性)，这就是說，方法幷不是認識事物的原因的推理本身，不用 
說,方法更不是事物原因的認識。而正确的方法就在于認識什么是 

眞現念，将眞現念从其余的表象 ( peroeptiones ) 中区別出来，又 

> 

①注意，我捫在这里弁沒有研究这最韧的客覌本質如何天賦給我捫。因为这个 
問粗屬于自然研究的范圔。在自然研究里，更当充分解釋这一点，同时拌当指出，假女 fl 
沒有覌念，則不可能有肯定、否定或意志。 

⑧至于什么是“在心中寻求”我将于我的哲学中加以解樺。 (参看 C 倫理学》第二 
部分及第五部分。一譯者〕 
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在于硏究眞現念的性質使人知道自己的知性的力量，从而指导心 
灵，使依一定的規范来認識一切必須認識的东西，幷且在于建立一 
些規則以作求知的补助,以免枉費心思于无益的东西。 

(三八） 由此可見，方法不是別的，只是反思的知識或覌念的覌 
念。因为如果不先有一个覌念，就不会有覌念的覌念，所以如果不 
先有一，个覌念，也就会沒有方法可言。所以好的方法在于指示我 
們如何指导心灵使依照一个眞覌念的規范去进行認識。 

而且两个覌念之間的关系与这两个覌念的形式本質之間的关 
系是同一的，因此能表示最完善存在的覌念的反思知識要比表示 
其他事物的覌念的反思知識更为完善。換言之，凡是能指示我們 
如何指导心灵使依照一个最完善存在的覌念为規范去进行認識的 
方法,就是最完善的方法。 

(三九） 因此可以容易明了，何以心灵获得的覌念惫多，則同时 
它所获得的工具也就愈多，有了更多的工具的輔助，則进行求知, 
就愈加容易。因为从上面所說的看来，必須首先有一个輿覌念作 
为天賦的工具存在于我們心中。当心灵一旦認識了这个眞覌念, 
則我們就可以明了眞覌念与其他表象之間的区別。以上所述就是 
方法的一部分。心灵对于自然的了解愈多，則它对于它自身的認 
識，也必定愈加完善,这自然是不用說的，所以心灵認識的事物愈 
多，則这一部分的方法将必愈为完善，而且当心灵能达到或反思到 
最完善存在的知識时，則这一部分的方法亦最为完善。 

(四 o ) 幷且心灵認識的事物兪多，便愈知道它自身的力量和 
自然的法則。若心灵愈能認識自己的力量，則它就愈易于指导它 
自身，建立規則来輔助求知。如果心灵对于自然法則的知識惫增 
加，則它就更易于抑制它自身使它不要馳駑于无用的东西。以上 
所述，就是方法的全部。 

(四 一) 此外我还要加以說明的，就是覌念之客覌地在思想世 
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界与它的对象之在实在世界的关系是一样的。假如自然界中有一 
件事物与其他事物絕无交涉或关联，則它的客覌本質——卽完全 
与它的形式本質符合的客覌本質，将与任何別的覌念无絲毫交涉 
或关联,®換言之，我們将不能从它作出任何推論。反之，凡是与 
他物有关系的东西——因为自然万物沒有不是互相关联的——都 
是可以認識的，而这些事物的客覌本質之間也都具有同样的关眹， 
換言之，我們可从它們推出別的現念，而这些覌念又与另一些覌念 
有关联。这样，則进一步硏究的工具便扩充增进了。这就是我想要 
証明的。 

(四二) 而且根据上面所說，眞覌念旣然必定完全与它的形式 
的本質符合，又可知道，为了使心灵能够充分反映自然的原样起 
見，心灵的一切覌念都必須从那个能够表示自然全体的根源和源 
泉的观念推繹出来，因而这个覌念本身也可作为其他現念的源泉。 

(四三) 說到这里,也許会有人怀疑,我所謂完善的方法在亍指 
示人如何指导心灵使依照一个眞覌念的規范的說法，是根据理論 
来証明的，旣然用理論来証明，这似乎就表明这种說法幷非自明 
之理。因而人們就可以怀疑我們的推理是否正确。因为如果要推 
理正确，必須以一个給予的覌念为出发点，但是想要以一个給予的 
親念为出发点，就必須加以証明，而这个用来証明的理論又須加以 
証明，証明之上，又須証明，如此遞进，以至无穷。 

(四四) 对于这种詰难，我这样 回答： 如果有人試偶然采取这种 
方法来硏究自然，这就是說，如果他碰巧拿一个眞覌念作为規 
范，循适当的次序，而获得別的覌念，則他将决不怀疑他所发現的 
知識的眞理性因为正如我們所指出的，眞理是自明的，而一切 
別的覌念都会自然地流归到它那里去。但是，这种偶然的事情旣 


①与別的事物有交渉或关联卽是产生別的事物或为別的事物所产生^ 
@譬如在这里，我捫就决不怀疑我們的 R 理。 
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然决不会发生或很少发生，所以我不能不提出一种依預定的步驟 


使我們可以靠反思得到那种不能靠偶然而得到的眞理或眞覌念。 
幷且同时也就表明要証明眞理和作出正确的推論，实在用不着眞 


理和正确推論本身以外的任何 工具。因为我 曾經用正确的推理以 
証明正确的推理，而且我还要用同样的方式来証明正确推理。 

(四五）而且，这也就是一般人內心反思时所习用的方式 D 但 
是人們所以很少于硏究自然时循着适当的次序进行的原因，这大 
都是由于为成見所蔽，至于成見的起因，以后在我的哲学中再加以 


說明。•还有一層原因，就是从事这种硏究必須作出一个严格而精 
确的区別，象我以后将要闡明那样，但是作出这种区別，却是很煩 
难的。最后，由于人性的情况是变化无常的，象我在前面已經指出 
过的那样。此外还有別的原因，可以不必細說了。 


(四六) 現在也許有人要問我 :旣然 眞理是自明的，何以我不首 
先将自然的一切眞理依照它們的固有次序揭示出 来呢？ 我可以答 
复他,幷且同时我要警吿他，不要将他偶尔在这里或那里所发現的 
貌似矛盾的話全都認为謬誤而加以 拒絕： 他必須首先用心考虑我 
証明这些論点的次序，这样他才不至于怀疑我們巳經获得了眞 
理。这就是我所以首先提出方法問題来討論的原因。 

(四七) 这时如果仍然还有人怀疑这最初的眞理本身，以及依 
照这眞理为規范而推演出来的一切，那么如果不是由于他不說眞 
心話，故意辯难,則我們便不能不承認世界上也有一些人，或者由 
于秉賦，或者由于成見，亦卽由于偶然遭遇，深深陷于心灵的盲目。 
象这样的人是自己不知道自己的人 p 假知他們承認或怀疑任何东 
西，他們也不知道他們是在承認或怀疑。他們說，他們一无所知; 
甚至对于他們的一无所知，他們說，他們也不知道。甚至对于这一 


* 参看《诠理学》第一部分的附录。在那里斯宾諾莎对于人們寻求 s 的囡的攻 
击，卽在說明这种成見的危害性。 —— 譯者 
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点他們也不敢十分肯定地說，因为当他們是一无所知时，他們是害 
怕承認他們是存在的。因此最后，他們簡直应当閉口无言，以便不 
致偶尔假設出一些带眞理气昧的东西。 

C 四八）象这类的人，我們是絕对不能同他們談論科学的。因 
为凡是与生活需要及社会交际有关的东西，他們为情势所迫，都不 
能不睱定其存在，只要对自己有利，他們常常不惜指天誓地般承認 
这些，否認那些。但是如果有人要向他們証明什么理論，他們也不 
知道这个証明是正确的或謬誤的。当他們承認、否認或爭辯时， 
他們也不知道他們是在承認、否認或爭辯。所以竟可說他們是全 
无心灵的自动机器。 

(四九)讓我們現在总括前面所討論的要点 如下： 

一、 我們曾經找到了我們一切思想所应当集中的 目标； 

二、 我們認識了最好的知識方式，借此种知識的帮助，可以达 
到我們的完善。 

三、 我們又曾經发現了心灵所应当遵循的基本途徑，以便有 
良好的出发点;这就是以一个眞覌念作为規范，依照一定的次序去 
进行硏究。为了进行硏究正硝无誤起見，我們的方法必須滿足下 
列的条件： 

(1) 必須将眞覌念与其佘的表象辨別淸楚，使心灵不要为后 

者所占据。 

( 2 ) 必須建立規則，以便拿眞現念作为規范去認識未知的东 

西。 

(3) 必須确定适当的次序，以免枉耗精神于无用的东西。 

知道了上述的方法，于是我們便可以見到^^ 

四、 当我們具有最完善的存在的現念时，我們的方法也就最 
为完善，因此我們首先必須特別注意的，就是我們要尽可能快地达 
到这种存在的知識。 



四論想象 


(五 o ) 現在我們就开始討論方法的第一部分，这在于有如前 
面所說，将眞現念与別的表象加以区別或分开，保持心灵使不致 
将錯誤的、虛构的、和可疑的現念与眞覌念混淆起来。我所以在 
这里打算尽量詳細討論这一点，一則想使讀者将这个极其重要的 
区別明了于心， 一 則也因为有許多人还怀疑眞覌念，这乃由于 
他們沒有注意到眞的表象与所有別的表象間的区別。他們因此就 
好象那样的人，当他們白天淸醒的时候，虽不怀疑他捫是淸醒 
的，但是日后于梦中——这是常有的事^又以为他們眞正是淸 
醒的，直到他們发現他們梦中的錯誤时，反因而甚至怀疑他們輿正 
淸醒时之为淸酲了。这种心境的发生是由于忽略了睡眠与覚醒的 
区別。 

(五一) 但是同时我必須声明，我将不在这里根据表象的最近 
因来解釋每个表象的本質，因为这种工作屬于哲学范圍。而我要 
討論的乃仅限于方法所需要的，亦卽仅限于討論錯誤的、虛构的、 
与可疑的表象的性質，和如何使我們免除这些表象的方法。所以 
首先須从事于虛构的覌念的硏究。 

(五二) 一切表象不是涉及一个被認作存在之物，卽是仅仅涉 
及一物的本質。而虛构通常总是起于被認作存在的事物上，所以 
我将首先討論虛构。我所謂虛构只是指虛构一物的存在而言，至 
于所虛构之物本身則是人人所已知的或假定是人人所巳知的。譬 
如，我明知彼得已經回家，而虛构他来拜訪我，或类此之事。①現 


①蹐农看下面所耽关于我 m 己經明白認織的假設的一些話。該处的虚构是扰, 
&些稚银胜的东西存在予星珠之中。 
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I 

在我要問：这种虛构的覌念是关于什么东 西的？ 我們可以看出， 
虛构的覌念是关于可能的事物的，而不是关于必然或不可能的事 
物的。 

(五三) 凡一物的存在包含矛盾，則此物便謂为不可能;凡一物 
的不存在包含矛盾，則此物便謂为必然;凡一物之存在或不存在， 
按其本性，均不包含矛盾,則此物便謂为可能，但事物存在的必然 
性与不可能性都依賴于我們所还不知道的原因，所以我們才可以 
虛构它的存在；如果它的存在的必然性或不可能性所依賴的外因 
为我們所讅知，則我們便不能对它有所虛构。 

(五四） 由此可見，对于上帝或全知的存在，我們决不能有所虛 
构。_因为，卽如关于我們自己，我旣已知道我存在, ® 我决不能虛 
构我存在或不存在。同样，我决不能虛构一 E 象可以穿过針孔。 
又如当我知道上帝的本性时，我也不能虛构他存在或不存在。②同 
样，对于本性包含矛盾的幻想也不能有所虛构。 

从以上所說看来，足見我們这里所謂虛构幷不能涉及永恒的 


眞理。 ® 

(五五) 但是在进行討論虛构以前，我将順便指出，一物的本 

①因为，这种对象一被典知之后，便明白呈現予前， 所以只 須举出一个例子就眵 
了，用不着別的詆明。冏样，不可能的东西也 R 須稍加研究，惙可典認为虛妄，俟下面 
討論关于本質的虚构时，傾 可更为 明了。 

m 注意： 有許多人說他們怀疑上帝的存在，但他捫却 r 知道有上声的名詞，或 
誤将一神虛构認作上帝，而这种关于上帝的虛构与上帝的眞正本性是不相符合的，这 
点下面在适当地方，我将加以說明。 

③我立刻躭要說明何以对于永恒的箕理不能有任何虛构。所謂永恒的眞理卽 
是这样的眞理，这*理如栗被肯定訧央不会被否定。甓如，“上帝存在”便是一个基本 
的永恒的眞理，但“亚当在思想”便不是一个永恒的萁理。而幻想不存在是一个永恒的 
萁理，但亚瓚不在思想就不是永恒的眞理。 

* 按“对于上帝或全知的存在，我們央不能有所虚构”，各神譯本 c 包栝辂布哈牿 
德譁本及俄文譯本在內 ) 多譯成“若有一令上帝或全知的存在，則他央不能虛构任何东 
西”。茲根据帕洛克及馬丁努等关于斯宾諾莎的著怍的解釋和每人丛睿的英譯本这样 
譯出。試鲕看上节和木节的文字就可以知道要这样譯才妥当。——譯者 
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質和他物的本質間的区別与一物的实在或存在和他物的实在或存 
在間的区別是一样的。所以当我們由一般的存在去認識某一个存 
在——譬如說亚当——时，与为了認識亚当的本質而去探討存在 
—般的性質，以便对于亚当的存在加以最后的界說，乃是一样的。 
所以对于一 Y 存在的覌念愈寬泛，則对于它的覌念便愈模糊，而 
且愈易于将此覌念指給任何事物;反之，对于一物的覌念兪特殊， 
則对于它的覌念便愈明晰，而且愈难于因疏忽自然的法則，而誤将 
此覌念指給本身以外的別的事物。这点很値得注意。 * 

t 

(五六）現在可以进而考察許多常被一般人認作虛构的东西， 
但是我們却明知这些东西幷不象我們所想 象的那 样虛妄。譬如，我 
虽然知道，地球是圓的，但是幷沒什么东西可以阻止我对人說地球 
是一个半圓体，好象上面刻有花紋放在盘中的半边苹果，或說太阳 
繞地球而行,和类此的話。我們只消細察这种說法,便知道它与地 
球是圆形的說法，幷无不合之处。但是我們首先必須注意，我們从 
前可能曾陷于錯誤,幷且我們現在已經意識到我們的錯誤了;甚且 
我們可以相信，或至少揣想，別人也是——或也会与我們陷于同样 
的鍩誤的。所以我說，只要我們看不出什 么不可 能性或必然性，我 
們就可以虛构。因此当我对人說地球不是圓形……时，我仅是回忆 
起我从前曾經有过的錯誤，或者我也許会陷入的錯誤。而后来我 
虛构，我以为听我談話的那人还有这种錯誤或还会陷入这种錯諛。 
所以，正如上面所說，我虛构这点，因为我看不出什么不可能性或 
必然性。但是假如我眞地看出不可能性或必然性时，那我决不能 
虛构，而且只能說，我曾經試图虛构罢了。 

C 五七〕現在还剩下由于辯爭問題而提出的假設，必須略加討 
論，而这些假設有时又以不可能的东西为对象。譬如，当我們說: 
假如这支正燃着的蜡烛幷沒有燃着，或假如它在某一想象的空間 
燃着，或者在一个沒有物体的地方燃着。类此的假設我們是尽可 




任意提出的，但那最末一个假設显然是不可能。虽厲如此，而这里 
却幷无虛构。因为在第一个假設里，我只是在記忆中回忆起沒有 
燃着的另一支烛或者設想在我面前燃着的蜡烛，沒有火焰），所 
以当我看着这支正燃着的蜡烛时,只要我沒有注意到它的火光，我 
便以为它是那支无火光的蜡烛。在第二个假設里，我只須从思想 


里将圍繞着蜡烛的許多事物抽掉，而讓注意力单集中于蜡烛的本 
身;于是我便可以推知，蜡烛本身决沒有包含有消灭其自身的原 
因，所以如果沒有任何物体圍繞着它，則这支蜡烛及其火焰仍将保 
持不变。所以这里的各个例子都不是虛构，而是眞实而且单純的 
肯定。 ® 

(五 八)現在进一步討論单独涉及本質的虛构，或者涉及同时 
具有某种实在或存在的本質的虛构。关于这点，首先必須注意的, 
就是心灵所知愈少，而所威覚愈多，則它虛构的可能性必定愈大， 
反之心灵所知惫多，則其虛构的可能性也必定愈小。譬如，当我們 
正在思想时，我們不能虛构我們是在思想或不在 患想; 同样，当我 
們知道物体的性質时，我們不能虛构一个无限大的蒼規;或又如当 
我們知道灵魂的性質时，③我們决不能虛构，說灵魂是四方形的, 


0) 后面当我們討論到关于本貫的虛构时，便可明了，盡构并不創逸或供給心灵 
以新的事物，伹只能使那已在头脑中或想象中的东西 在記忆 中回想起来，而心 灵铒绲 
淆不淸堆同时去注意一切东西。例如，我們記 t 乙中有树木和說話的印象，当心灵对这 
两个印象逋淆不请时，便会假想樹木在說話。关于存在一覌念，也是相同，尤其是有如 
前此所扰，存在被一般地認作“有”或“物”时，最易于应用到同时浮泛于記忆中的一切 
事物。达一点特別值得注意。 

⑧达神說法同祥可以适用于人捫提出来解釋某神符合于天体現麩的运动的假 
設，但是这神娱說虽然可以应用来解繹星球的运动，却不可以据此去推定星球的本性。 
因为星球的本性也許很不相同，特別是因为可以設想許多別的原因来解釋星沫的运 
动。 

③人捫每于記忆中回想起“灵魂”二字时，同时总会形成一个有形体的意条。当 
两个意象同时并呈于他心中时，則他自然容爵以为他在想象或谦构一个有形体的灵 
魂，因为他不能分別名字与实物的区別。希望讀者現在不必急于去敢倒这种箱誤，如 
果讀者試仔»留意这里所举的例子和下面所扰的，就会觉得用不着去辑驳 To 
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虽說 是一切意思均可用語 言表达 出来。但有如上面所說，人于自 
然所知兪少,則愈容易多多 虛构； 如树木說話，人在轉瞬之間就变 
成石头或变成泉水,鬼魂出稞在鏡子里面，无中生有，甚或神灵变 
成野兽，或轉成人身，以及其他类此的东西，不可胜数。 

(五九)有的人或許以为虛构只受虛构的限制而不受知性的限 

制；換言之，当我形成了虛构的覌念,幷依我的自由意志确認此虛 

构的覌念以某种形式存在于自然中后，从此我便不复能設想它以 
別种方式而存在了。譬如，我曾“虛构”——姑且順着他們說—— 

物体的性質为如何，曾依我的自由意志使我自己相信这一物体实 
如我所虛构那样,那末，我便不复能虛构——譬如說 —— 蒼蝇有无 
限大；同样，我旣虛构灵魂的本質是什么样子，我便不复能虛构灵 
魂为正方形之类。 

(六 o ) 但是对于这种說法必須更加硏討。第一，他們如果不 
否認获得一些知識的可能，則他們必須承認有获得一些知識的可 
能。如果他們承認有获得一些知識可能，則凡他們所說的关于虛 
构的話，必定仍然可以适用于知性。如果他們否認获得一些知識 
可能，讓我們这些自知我們具有一些知識的人，試看他們究竟是什 
么意思。他們說：灵魂不能威覚或知覚其自身以及任何存在的东 
西，但是它只能烕覚或知覚那本身旣不存在，也不存在于任何地方 
的东西。这就是說，灵魂只能凭其自己的力量創造出与实际事物 
毫无关系的威覚或覌念。因此他們差不多把灵魂認作上帝。他們 
更进一步說，我們或我們的灵魂具有 一 种自由，可以限制我們自己 
或我們的灵或，甚或它自身的自由。因为当灵魂旣虛构一些东西 
幷且承認它們存在后，則它便不能再想象或虛构別的东西了，而且 
为它最初的虛构所限制，灵魂不能再想象些与它正相反对的东西 
了。这样一来，他們为了維持他們的虛构起見,便不能不全盘承認 
我剛才所举出的那些妄誕的东西了。这实在値不得煩劳我們提出 
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証明加以駁斥。 

(六一) 对于他們那些无意識的話，且不用去理会，我們只須注 
意从他們所說的話中去寻出有补于我們所討論的問題的眞理，这 
就是: ③当心灵注意对虛构的或本質上自相矛盾的东西，加以反复 
思索，以求了解，而推出依理应有的結論时，便很容易发現它的錯 
誤。但是暇如这个虛构之物，按其本性說是眞的，則当心灵注意到 
它，以便了解它而推出它所苞含的眞理时，則心灵就可以順利进行 
而无滞碍。同样，正如我們剛才所明白見得，对于_誤的虛构加以 
檢討，則知性立刻就可以指明其虛妄之处，以及从其中推出的不通 
的結論。 

(六二) 所以只要我們对于一物有了明白淸楚的認識，我們实 
在用不着害怕有什么虛构。因为如果我們偶尔說人轉瞬間卽变成 
了禽兽，这只是异常空泛的說法罢了，在我們心中还沒有形成槪 
念，換言之,还沒有形成覌念或主詞及宾詞的联合呢。因为如果有 
了这样一种槪念，那么，我們必須立卽去寻求如何或何以致此的原 
因与經过。足見在說那話时，我們对于主詞以及宾詞的性質，都还 
未曾注意到。 

(六三) 再則，只要第一个覌念不是虛构的，而所有別的覌念都 
是从它推論出来的，則过于匆促的虛构作風便将漸漸消失了。还 
有一层，虛构的覌念决不能淸楚明晰，而总是混淆的，而且一切的 
混淆，都由于心灵对于整个的或者由許多部分組成的东西只知道 
其一部分，而不能辨別巳知与未知，此外复由于心灵同时注意一个 
包含許多成分的东西而不加辨別。因此可 以推知 ，第一，如果一个 

①我的說法虽然好象是从經驗中紬繹而来，伹是因为我还沒有如以15明，也許 
会有人涊为毫无足道。所以这里附如誑明，以作要求得到証明的人的参考。天地間旣 
然沒有違反自然規律的东西，旣然万物的生成都依照一定的規律，所以毎一事物必定 
有其一定的猪果，据此可見，心灵旣得到一 物的眞 覌念，必定要进而審观地形成那_的 
特果的現衾。請参費 T •两討 躁鳟誤覌念的坶方 9 
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現念的对象是簡单的，則这个覌念必然淸楚明晰;因为对于簡单的 
东西,我們不能知其部分：不是知其全体，便是毫无所知。 

(六 四） 由此可知第二，如果将一个許多部分組成的东西，在思 
想中分析成为最簡单的部分，各个加以硏討，則一切混淆皆可消 
除。又可知第三，虛构的覌念决不是簡单的，而是自然界中許多的 
事物和动作的混淆的覌念凑合而成的，或可更妥当地說，是由于同 
时考察这些多数的不同的覌念而幷未經过理智的承認。①因为如 
果虛构的覌念是簡单的,那就必定会是淸楚明晰的，而且应該是眞 
的了。如果虛构是明晰的覌念組合而成，則这个組合体也必定会 
是淸楚明晰的，而且应該是眞的了。譬如，我們旣然知道圓形的性. 
質和方形的性質，則我們决不复能联合两个覌念而构成一方圓形 
或方形的灵魂之类。 

(六五) 我們現在可以再簡略地作出推論，幷且看一看，何以我 
們用不着害怕虛构会与眞覌念混淆起来的道理。因为就我們前面 
所說的第一种虛构而論，虛构的对象旣然已經明白認識到，我們也 
已經見到，这种被明晰認識的东西以及其存在的自身卽是一种永 
恒的輿理，对于这种东西，我們是决不能虛构的。但是如果所虛构 
的东西的存在不是永恒的眞理，則我們只須比較那个东西的存在 
和它的本質，幷同时注意自然的秩序，便可以辨別其眞妄。至于說 
到第二种虛构，卽我們所謂由于心灵同时考察自然界許多不同的 
东西和动作混淆在一起的覌念，沒有經过理智的承認而形成的虛 
构，我們也已經見到，一个极簡单的东西，是只能明白認識而不能 

虛构的，同样一个复合的东西,若我們分別注意构成这个复合体的 

_ 

① 注意： 就虛构的本肩而論，与梦幷沒有多少区別，只是在梦中沒有当我們清醒 
时倍惑官所感覚到的外来原因。因此有人推論 ，說： 在梦寐的时候所有的現象，幷不是 
由外面的搴物剌激起来的。但是我們立刻眈要指出，錯誤是醜人 的梦： 如果銪誤到 r 
某神强度便称为梦場。 
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各簡单部分，也是不能虛构的,甚且关于这些东西我們卽使欲虛构 
一些不眞实的动作也是不可能的；因为我們同时必須探究該項动 
作所以发生的状况及原因。 

(六六) 上述各点旣已明了，現在我們可以进而硏究錯誤的覌 
念，以便考察其何以发生,幷可看出我們应如何謹防，才可以不致 
陷入錯誤的表象。我們旣然巳經硏究了虛构的覌念，則这两件事 
已不复很难。因为虛构的覌念与錯誤的覌念間幷无別的区別，除 
了后者还須以〔意識的〕承認为前提，換言之，有如前面所指出那 
样，当〔錯誤的〕表象 （ repraesentanima ) 发生时，我們实在寻不着 

任何原因，如象发生虛构时那样，可据以推知这些表象幷非起于外 
界事物；因此錯誤的覌念实无异于醒着或睜开眼睛作梦。所以錯 
誤的覌念，无論关于——或可以較妥当地說——无論涉及本質已 
經知道的事物的存在，或是渉及事物的本質，都与虛构的覌念恰好 
相同。 

(六七) 凡涉及存在的錯誤覌念，可用与改正虚构覌念相同的 
方法去加以改正。因为如果这些被認識的事物的本性包含必然存 
在，則对于这类事物的存在我們决不会陷于錯誤。但是如果一物 
的存在，不象它的本質那样，是一个永恒的眞理，反之，它的存在之 
必然性或不可能性均依賴外因，則我們必須采取上面所說的处理 
虛构的方法去处理它，因为改正虛构覌念与改正錯誤覌念的方法 
是相 同的。 

(六八） 至于說到另外一种錯誤的覌念，卽涉及本質或者又涉 
及动作的錯誤覌念,这类表象必定永远是混淆的，而为自然界許多 
事物不同的、混淆的表象所組成，例如，相信树林、图象、禽兽、以及 
其他事物中皆有 神灵; 相信有种种物体 ，一 經組合，可以构成 理智; 
相信死人能够思想、走路和說話;幷且相信上帝可以受騙之类。但 
淸楚明晰的覌念是决不会錯誤的。因为淸楚明晰地把握着的事物 
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的現念，或者是簡单的覌念，或者是由簡单的覌念組成的,換言之， 
就是从簡单的覌念推繹出来的覌念。只要一个人知道什么是眞理 
或什么是知識，同时幷知道什么是錯誤的性質，他就能够見到最簡 
单的覌念不会有錯誤。 

(六九)至于說到什么是构成眞理的形式％无疑的，眞思想与 
錯誤思想的区別不仅在于外表的标志，而主要的乃在于內在的标 
志。因为，如果一个建筑师形成一个正确的建筑物的覌念，卽使这 
个建筑物从来沒有存在过，甚至将来决不会存在，他的思想仍然是 
輿的,而且不論这建筑物存在与否，他关于建筑物的思想仍是同一 
的思想。反之，譬如有人說彼得存在，但他又不知道彼得存在，則这 
个思想，就說这話的人而論，便是錯誤的，也可以說，卽使事实上彼 
得興正存在,这話也不是眞的。“彼得存在”这話是眞的,惟有說这 
話的人确实知道彼得存在。 

(七 o ) 由此可知現念的自身就具有某种興实的东西，可据以 
辨別輿理与錯誤。对于这种眞实的东西我們必須加以探究，庶几 
可以寻得一个最好的眞理的規范——因为我們曾經指出，我們必 
須遵循一个眞覌念的規范以規定我們的思想，幷且我們曾經說过, 
这个方法是一种反思的知識——且可借以知道知性的特性。但我 
們不能說眞現念与錯誤覌念的区別，在于眞思想能認識事物的第 
—因 (prima causa ), 虽說由于能够認識事物的第一因，它便与錯 

誤的思想大有区別，有如上面所解釋那样。因为思想之所以称为 
輿，乃由于它客覌地包含着某种原則的本質，而这个原則乃是在 
自身內幷通过自身而被認識，是沒有原因的。 

(七一）所以眞思想的形式必定在思想自身內而不依賴別的东 


* 按这里所說的“萁理的形式”以及下面第七十一节所說的“思想的形式”的“形 
式”铘应作“本質”、 “实質 ”解。 T 文所謂“內在的 栎志” 就是指形式 而言。 形式在斯宾 
m 莎螫中一般都是楮本質、 实踅， 而不指表面的“外表标志”。——譯者 
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西;幷且它不承認所知的对象为原因,而必須依靠知性自身的力量 
和性質。因为如果我們假設知性認識一个从来沒有的新东西，如 
有許多人对于尙未創造万物以前的上帝的理智所具的覌念（这种 
現念显然不能起自对象〕而从这个覌念正确地推演出許多別的覌 
念,則所有这些思想将必完全是眞的，且不为外界事物所决定，而 
仅依靠知性自身的力量和性質。所 a 构成眞思想的形式，必須于 
思想自身中去寻求,而且必須从知性的本性里推演出来。 

(七二)現在为了詳細硏究此点起見，試建立一个輿覌念于我 
們心目中，这个眞覌念的对象，我們十分确切知道，仅依靠我們思 
想的能力而沒有在自然中的对象 3 因为在这样的覌念里，从上面 
所說的看来，我們更可以容易硏究我們所要硏究的。例如,要构成 
—个圓球的槪念，我可以随意假設一个原因，說由于一个半圓形親 
着它的中心旋轉，幷由于它的旋轉就构成了一个圆球。这个現念 
无疑是眞的,虽然我們明知在自然界里沒有圓球是这样形成的，但 
这个覌念仍然是眞的，而且是形成圓球的槪念最容易的方式。但 
必須注意这个現念承認半圓形可以旋轉，这种說法,如果不与圓球 
的覌念联合，或者不与决定这种旋轉运动的原因联合，或者一般講 
来,讓这种說法孤立起来，都会是錯誤的。因为那样，心灵就会仅 
注意半圓形运动的說法，而运动一現念旣不包含在半圆形的槪念 
之中，又不起于能够产生运动的任何原因的槪念之中。所以錯誤 
起于对某种事物有了某种認識,而这种認識又不包含在我們对于 
某种事物所形成的槪念之內，犹如动或靜之于半圓形。由此可知, 
簡单的覌念必定是眞的，例如动、靜、量等簡单的覌念。无論这些 
簡单的覌念所确指的是什么，它們所包含的內容正与槪念相符合, 
而不能超出其范圍。所以我們可以随意形成簡单的覌念而沒有陷 
于錯誤的危險。 

(七三)現在刹下的問題，只在于探究凭什么力量我們的心灵 


能够形成簡单的覌念，幷且这种力量可以扩張到什么限度。因为 
硏究这点有了收获，就可以容易見到我們所能达到的最高知識。当 
然，这种力量毫无疑义地是不能扩張至无限度的。因为如果我們对 
于任何事物有所肯定，而这种肯定又不包含在我們对于这物所形 
成的槪念之內，这显然表示我們的認識有了缺陷，或者我們有了片 
断的或 割裂的 思想和覌念。因为我們巳經看到，半圓形的运动这 
一覌念如果孤立在心中，便是錯誤的，但如果和圓球的槪念联合， 
或和任何决定它运动的原因的槪念联合，它便是眞的覌念。因此， 
如果最初看来，眞的或正确的覌念之形成乃基于能思維的存在的 
本性，那么，无疑的，不正确的覌念之发生，乃是因为我們是一个能 
思維的存在的一部分，而我們的心灵有时是全部地，有时仅是部分 
地为它的思想所构成。 

(七四) 但說到这里，还有一点必須注意，这一点于討論虛构时 
虽不値得提出，但实足以引起极大的錯 覚:这 就是当有一些东西旣 
在想象中又在知性中，这就是說，它們是淸楚明晰地被認 識着； 因 
此只要我們不把明晰的与混淆的区別开，則确定性或眞覌念就会 
同不明晰的覌念混淆起来。例如，有一些斯多葛派人，也許因听見 
“灵魂”这个名詞，又听說灵魂是不灭的，这他們只是在想象中模糊 
地覚得如此；他們又想象着且同时也知道精微的物体可以穿透一 
切物体，但本身又不是任何物体所能穿透。当他們同时想象着这 
儿种現念时，兼之又以为这些覌念都具有公理般的确定性,于是他 
們便确实相信心灵就是这种精微的物体所构成，而这些精微的物 
体是不可分的，等等。 

(七五) 但是我們可以不受这种說法的迷惑，如果我們能够努 
力对一切表象依照一个眞覌念的規范加以考驗，幷且如篇首所說， 
对于从傅聞和泛泛經驗得来的表象，特別小心提防。再則，这类的 
錯覚7》起于对事物的認識过于抽象。因为我旣然認識一物的輿对 


46 

象，則我决不能应用它的槪念于別的事物上面，这是不言而喩的。 
最后，錯覚的起源由于我們不能了解整个自然的原始成分，因此我 
們进行硏究时，便沒有适当程序，誤将自然与抽象原則混淆起来， 
这种抽象原則，本身虽是眞的公理，但一經誤用，刖我們就会陷于 
混乱,幷類倒自然的法則。如果我們进行硏究时，尽量减少抽象， 
且从原始成夯着手，亦卽尽量往后追溯，从自然的泉源或本源处着 
手,那么对于这类的錯覚，我們实在用不着害怕。 

(七六) 至于說到自然的本源的知識，我們更完全用不着害怕 
会与抽象的槪念混淆不淸 C 因为1个抽象的槪念，正如一切一般 
的槪念那样，它在我們知性中所槪括的远較构成这一槪念的內容 
幷眞实存在于自然中的个別事物更为广泛。再則，自然中有許多 
事物，其間的差別可以說是异常細微，儿乎为理智所不能分辨，因 
此对于这些事物如果加以抽象的認識，便很容易将它們相互混淆 
起来。但是自然的本源，我們下商便可知道,旣不能抽象地或槪括 
地認識，且在知性中所包括的范圍，又不能超出它在实在中所占据 
的領域，而且与变灭无常的事物也毫无相似之处，因此只要我們具 
有真理的規范，有如上面所說，实不致有陷于混淆的危險。这个本 
源就是唯一无限的存在，②換言之，这就是整个存在， ® 在它以外， 
更沒有存在。 

(七七) 以上都是关于錯誤覌念的討論。‘現在还必須硏究可疑 
的現念，这就是說,还必須硏究什么可以引起我們怀疑，幷且同时 

①这#存在并不是表示神的本質的屬注，我将于我的哲学中楢出。 c 按斯宾諾莎 
意謂这神存在卽是神或自然的本身，不是神的靥性。参看《倫理学》第一部分关千神、 
实体的笄眈。——譯者） 

⑧达点巳予上面証明。因为达种存在如果不存在，乃夹非我們所能設想； * 如是 
則心灵所能認讖的东西将較自然所具有的东西为多，这据上面所拮出， 乃是鐯 誤的。 

* 按別的版本都作“因为这种存在如果不存在，它就决不能被产生”，意思不淸 
楚，茲依格布哈梓饞文本譯成“因为这种存在如果不存在，乃决弗我們所能設想”。这 
与斫宾 諾莎著 《 镱理学》第—部分第十1命題的第一个班明所耽的正相符侖。——轉脅 
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如何可以破除这种怀疑。这里我是指心中的眞正怀疑而言，幷不 
是指我們随处可以看見的一些人，口头上所說的怀疑，而究其实他 
們心中却毫无所疑。对于这类人的医治，不馬于这里所硏究的方 
法課題之內，或許应屬于成見的硏究和校正的范圍。 

(七八） 人心中沒有任何怀疑是起于被怀疑的对象本身。換言 
之，如果心中只有一个覌念，不論这現念是眞的或妄的，均不会引 
起怀疑，也不会引起确信,但仅仅是一种威覚。因为这个現念的自 
身，除了是一种威覚外，更不是別的。而怀疑之起乃由于有另一个 
現念， 但这个覌念又不够明晰淸楚，可以使我們对于所怀疑的东 
西，下一确定的判断。这就是說，引起我們怀疑的現念必定不是淸 
楚明晰的現念。例如，假如有人或由于經驗，或由于別的原因，从 
来沒有想到过威官有时会欺騙人，他就决不会怀疑究竟太阳比表 
商看起来为更小或更大。所以乡下的人一听見太阳远比地球为大 
时，常不免表示惊异。但是当他們一經反思威官的欺騙性便会 
发生怀疑；經过怀疑后，如果我們对于烕官有了眞的知識，幷且知 
道远距离的东西是如何經过威官的功能而呈現于我們前面，則一 
切怀疑都会消釋。 

(七九) 因此，我們不能借口称天地間有一个欺騙人的上帝，能 
使人对于最确定的东西发生錯覚，因而对于眞的現念便加以怀疑, 
除非我們对于上帝沒有淸楚明晰的 覌念； 这就是說,除非我們思索 
我們关于万物本源的知識时，不能找到任何东西足以敎导我們，使 
我們淸楚地認識，上帝幷不是一个欺騙者，就象我們思索三角形的 
性質时，我們淸楚地認識到，它的三內角之和等于两直角那样。但 
是当我对于上帝有了明晰淸楚的知識，象我們对于三角形的知識 
那样，則一切怀疑便都可消除了。幷且因为，当我們获得了三角形 

①这就是說，他也知道感官有时欺蘭人，但是他 H 是模糊地知違如此，因冷他不 
知遒慼官如何欺騎人 O 




的知識时，虽說我們幷不确实知道究竟有沒有一个太上的欺驅者 
在欺騙我們，我們仍然能够达到对三角形的淸楚明晰的知識；同 
样，虽說我們幷不确实知道究竟有沒有那样一个太上欺騙者，我們 
也能达到对上帝的淸楚明晰的知識，但是只要我們一旦获得了这 
样的关+上帝的知識，象我上面所說,它就足够消除我們对于一切 
淸楚明晰的覌念的任何怀疑。 

(八 o ) 所 a , 如果我們能依照正当次序进行硏究，首先硏究应 

該首先硏究的东西，不要割裂事物的联系，幷且在沒有解答問題以 

前,知道如何規定問題的性質和范圍，那么，我們所获得的覌念便 

全是最确实的，換言之,全是淸楚明晰的了。因为所謂怀疑不是別 
的，卽是心灵对于事物的肯定与否定的保留，如果不是由于对某些 

东西的无知，使其对于所要認識的东西缺乏完备的知識，則心灵将 

必毫不迟疑地加以否定或肯定。由此可見怀疑的发生总是由于我 

們对于事物的硏究沒有依照正当的次序。 

(八 _) 以上就是我約許在方法的第一部分所要討論的。为了 
不要省略任何关于知性和它的能力的知識起見，我将簡略地討論 
一下記忆与忘記。关于这个問題最値得注意的，就是有了理智的 
帮助和沒有理智的帮助，都足以使記忆力坚强。就前一点来說 ,一 
物兪易理解，便兪易記忆，反之，愈难理解,便兪易忘記。例如，許 
多沒有关联的宇杂凑在一起，比較同样的宇，排列成一个故事，便 
难于記忆多了。 

c 八二)但是沒有理智的帮助，有时也可以使記忆力 坚强: 想象 
力或者所謂共同的官能为某种个別的物体剌激而起的力量，就 
可以促使記忆力坚强。我說“个別的”，因为想象永远只可为个別 
的事物刺激起来。例如一个人单是讀一篇浪漫小說，只要他不讀 
同性質的別的小說,他必定記忆得較完全些，因为那一篇小說可以 
单独活跃在他的想象中。但是假如我們讀了儿种同类的小說，我 
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們将会同时想象着各种小說的內容，而容易混淆起来。我又 說“物 
体”,因为想象只可为有形体的物体刺激起来。現在旣然有了理智 
的帮助和沒有理智的帮助,均可使記忆力坚强，由此可以推知，記 
忆与理智必有区別，就理智本身而言,旣不包含記忆，也不包含忘 
記。 

(八三) 那末,究竟記忆是什 么呢？ 記忆不是別的，卽是头脑对 
于印象的威覚，幷且有一定的时間覌念伴随着这种威覚。@这一点 
由回忆也可以看出来。因为在回忆中，心灵回忆到过去的威覚，但 
是不把它認为在連續的时間中。所以对于这一个威覚的覌念，不 
是威覚在时間中的持續，換言之，不是記忆。但究竟覌念本身是不 
是会由于記忆而受到歪曲，在我的哲学中将可看見。假如有人覚得 
这說 不通+ 他只須細思上面所举的关于讀小說的例子，就可以知 
道,一物愈独特便愈容易記忆。而且一物兪容易理解，也愈容易記 
忆。因为对于最独特且可充分理解的东西，我們必定能够記忆而絕 
不致忘記。 

(八四) 現在我們已經指出眞覌念与其余的表象的区別，幷且 
巳經指出虛构的覌念、錯誤的覌念等等，如何起源于想象，換言之, 
如何起源于某种，可以說是偶然的不相連屬的威覚，而威覚又幷不 
是出于理智的力暈，乃是起于外界的原因，卽按照身体，在醒时 
或睡时，受种种不同的刺激 （ motusy 而起。总之,无論你对于想 


④如果感覚的时間不确定，則对于那物的囲忆卽不完全：此点巳为每一个人所 
因为，为了加强我捫对于听来的事物的 ft 念起見，我們常常間这事是在什么时 
疾什么埔方发生的。虽然覌念:的自貞在心中有其时間性， 但我們 总是习于借某种运动 
为尺度去規定它的时間，而运动这一現念又是借想象的助力所构成，所以我們还未曾 
#見有屬于純粋理智的記忆。 

* “利激”拉丁文为—般譯为运动。下文第九十一节提到“病体的偁然 
的刺激”，与此相阔。各种英文譯本皆直譯作 motionC 运动），只有接布哈特籙文譯本 
蹕作 “ Anregungen ” 及 “ Erregungen ”， 都是“剌激”的意思。这里采取逋文本的譯法。 

-譯者 
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象采取什么看法，但是你必須承認想象与理智不同，而且必須承認 
心灵由于有了想象便处于受动地位。但是这幷无关紧要，只要我 
們知道想象是无确定性的,心灵由于想象而受动，幷且同时知道如 
何借理智的助力，我們可以不受它的束縛。因此讀者幸勿惊异，以 
为我在沒有証明身体和別的必然事物存在以前，就在討論想象，討 
論身体以及身体的性質。因为我已經說过，这些都无关紧要，只 
要我們知道想象是无确定性的，使心灵处于受动地位，等等就行 
了。 

(八五） 我們已經指出•乂一)眞覌念是簡单的或由簡单的覌念 
构成的，（二)眞覌念能表示一物怎样和为什么存在或产生， C 三)眞 
覌念的客覌效果在心灵中，与其对象的形式本身相符合。这与古 
人所謂眞知識是基于由原因推出結果的說法是相同的，不过，就我 
所知，他們决不是象这里所理解的那样，卽認心灵遵循一定的規律 
而活动，就好象一个精神的自动机。 

(八六） 由此看来,在开端所能容許的范圍內，我們曾經获得 
对于我們的知性的知識和眞覌念的規范，因此我們已不复害怕会 
将眞現念与錯誤的或虛构的覌念混清起来。幷且我們也不会惊 
异，为什么我們能了解許多幷不屬于想象的东西，为什么有許多想 
象中的东西又与理智大相違反，而另外有許多想象中的东西却与 
理智互相一致。因为我們知道想象所以产生的过程，想象所依照 
一些的法則，——但大异于理智的法刖——而且心灵因为想象的 
关系成为受动。 

(八七） 由此足見那些对于理智与想象不加精确区別的人，是 
如何容易陷入极大的錯誤！如認广延 〔 extensio ) 居于一定的地点, 

必定是有限的，广延的各部分是眞实地各个不同的，幷且認广延是 
万物原始的而且是唯一的基础，它有的时候所占的空間較別的时 
候为多，諸如此类的錯誤，完全与眞理相違背，我将于适当地方另 



加咖。 
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(八八） 至于名詞旣是想象的一部分，換言之，我們所以能虛 
构許多覌念，皆由于我們因身体的特种状态，模糊地在記忆中連綴 
名詞所致。所以无疑地，名詞，和想象一样，如果我們稍不注意，卽 
可以引起許多重大的錯誤。 

(八九） 不但如此,文宇的排列旣是任意地依照民众的了解力 
的程度为准的，所以它們只是表示事物在想象中的情况的符号，而 
不表示事物^£理智中的实質。从我們对于只在理智中不在想象中 
的东西常常給以否定的名称，如无限、无形体等的事实看来，我这 
种說法，显然是明白无疑的。而且有許多事物本来是肯定的，也是 
用否定的名詞来表示，如称之为非創造的、非依附的、无限的、不朽 
的等等。因为对于这些負名詞的反面，远为易于想象，所以最先为 
古人所想到，而占有正的肯定的名称。我們肯定或否定許多事物, 
因为語言的性質容許我們肯定或否定，而不是事物的本性容許我 
們那样作。假如我們不明白这个道理，很容易把錯誤的东西当作 
輿的东西。 

(九 O ) 此外还另有一个引起混淆的最大原因，足以阻止知性 
的自己反省，也必須避免。这就是如果我們对想象与理智沒有加 
以区別，我們便会以为愈易于想象的东西愈为明晰,幷且以为我們 
所想象的东西就是我們所理解的东西。因此我們把本来是在后的 
放在前面，把本来是在前的东西放在后面，将硏究的正当次序顚 
倒，以致不能获得任何正确的結論。 


五論界說 


(九一） 現在为了最后过渡到方法的第二部分①起見,我将首 
先闡明这种方法所要达到的目的,其次指出达到这种目的的工具。 
所要达到的目的卽在于获得淸楚明晰的現念，这就是說，在于寻求 
純粹是出于心灵而不是由于身体的偶然的刺激而起的覌念。幷且 
为了把所有的覌念归結到一个覌念起見，我們将設法把所有的覌 
念按照那样一种方式加以联系和排列，以便心灵可以尽可能客現 
地旣从全体又从部分，以反映自然的形式。 

(九二） 至于第一点，我已經說过，为了达到我們最后的目的, 
必須純粹由一物的本質或由它的最近因去加以理解。因为睱如那 
物是自在之物，或者如一般所說，是自因之物，則必須单純从它的 
本質去認識它。但是假如那物幷非自在，而須有原因才能存在，則 
必須从它的最近因去認識它。因为，眞正講来，对于結果的知識不 
过是获得的对于原因之較完全的知識罢了。® 

(九三） 因此我們对于事物的硏究，决不容許根据抽象的槪念 
去推論；我們必須极端小心不要使仅仅在我們理智中的东西与現 
实界的东西混淆起来。但最好的推論必須从一个肯定的特殊的本 
質，或者从一个眞实的正确的界說里推論出来。因为如果单純由 
普暹的公則出发，知性是不能达到个別事物的，因为公則外延至无 
限，不能决定知性使特殊地考察这一个別事物，而不去考察另一个 

④这部分繼第一部分而出的主要規律，卽在予严密考察我們借純袢理智所莸得 
的 一 tjj 滉念，以便我們可 a 把这些現念与我們从想象得来的观念区別开，这神区別可 
以从想襄和理昝各自的牿霣里寻找出来。 

⑧ 注意： 由此足見，我捫不能眵对于自然的任何东西有所了解，而不间时墚进 
我捫对于第一因或上帝的知識的。 



別事物。 - 

(九四） 所以硏究的正*当途徑卽在于依一定的界說而形成思 
想。对于一物的界說愈好，則思想的进展兪容易有成果。所以方 
法的整个第二部分的关鍵卽在于知道良好的界說应有的条件，幷 
且知道寻求良好界說的方式和步驟。現在先討論界說的条件。 

(九五） 一个界說要可以称为完善，必須解釋一物的最內在的 
本質 (essentia )， 而且必須注意，不要拿一 物的某种特質 （ propria) 

去代替那物的本身。为了表明我的意思，但又为了避免所举出的 
例子足以令人誤会我是在指摘別人的錯誤起見，我将举一个抽象 
的东西作例，对于这个抽象的东西，无論如何去下界說，都无关紧 
要，例如圓形。如果将圓形界說为一个由中心到周边所作的一切 
直綫都是等长的图形，如是則每个人都可看出，这个界說仅仅說出 
了圆形的一个特質，而不能表明圓形的本質。正如我剛才所說， 
这一点对于圓形或其他理性的东西，虽屬无关紧要,但对于物理的 
及興实的东西来說，关系便极其重大,因为如果不知道一物的本質 
便无法知道一物的特質;假如我們略去本質不論，則我們必然将会 
顚倒那应該符合自然的联系的理智的联系，因而我們将达不到我 
們的目的。 . 

(九六） 为了避免这种缺点起見，关于界說須遵守下列各条 •. 

一、 对于被創造之物下界說必須包括它的最近因。按照这条 
規則，則圓形的界說就应該这样 •. 圓形是任何一根一端固定的另 
一端轉动的直綫所作成的图形。这个界說显然包括圓形的最近因 
在內。 

二、 一物的槪念或界說应該是这样，卽当我們单就該物自身 
而不把它与他物相联結来考察时，該物的一切特質,必須都能从它 
的界說里推出，有如在剛才所举的圓形的界說里看到的那样。因 
为从剛才对于圓形的界說里，可以明白推出一切从中心点到周边 


的直綫皆屬等长的特質。至于說到这是界說的必要条件，則凡是 
对于这个問題思索过的人必定都很明白，用不着再費神去証明，也 
用不着費神去指出何以从界說的第二个必要条件，可以推知每一 
个界說必定是肯定的。 — —我所說的是理智的肯定，而沒有注意 
到字面的表达，因为由于文字的缺乏，有时意思上虽是肯定的东 
西，在字面上却用否定的方式表达出来。 

(九七） 对于非創造之物立界說必須滿足下列各 条件： 

一、 这界說須排除任何原因，这就是說,无須于非創造之物的 
存在以外，另去寻找其他的原因来解釋它。 

二、 这物的界說旣已成立，必不可为它的存在与否一問題尙 
留余地。 

三、 就关于心灵而言，界說必不可包含可以轉变成虛宇的实 
字，換言之，必不可用抽象的槪念来解釋。 

四、 最后,——虽然这点前面已屡次說过,这里无須再提 -一 

+ 

一个必要的条件为 :那物 的一切特質都必定可以从它的界說推出。 
所有这些，对于深切注意的人都是十分明白的。 

(九八） 我又曾說过，最好的推論必須从一个特殊的肯定的本 
質推演 而出： 因为一个覌念愈特殊，便愈明晰,从而也就愈是淸楚。 
因此我們必須尽量寻求关于特殊事物的知識。 

(九九） 就推演的次序而論，为了使我們所有的覌念都可以按 
次序排列，幷連貫起来起見，我們必須尽先依理性的要求去探討是 
否有一个存在——如果有，它的本性如何——它是万物的原因。 
这样一来，則它的客覌的本質又可为我們一切覌念的原因。于是 
有如前面所說，我們的心灵可以尽量完全地反映自然。因此心灵 
可以客覌地包含自然的本質、秩序和联系。由此足見，这是万分必 
須： 把我們的一切覌念都从自然事物或眞实存在推出，尽量依照由 
此一实在到另一实在的因果系列，这样就可以不致过渡到抽象的 



和一般的槪念 ：旣不由抽象 槪念推論出眞实拿物，也不由眞 实事物 
推論出抽象槪念。因为两者都足以扰乱理智正确的进展。 

(一 oo ) 但是必須注意，我这里所謂因果系列和眞实事物的 
系列,幷不是指变灭无常的个別事物而言，而是指固定的和永恒的 
事物的系列而言。因为要想追溯变灭无常的个別事物的系列，实 
为人类的薄弱的理智所不可能，一則事物的数目非人力所能指数， 
再則每一事物的环境变化无穷，而其环境的每一变化都可以作該 
物存在或不存在的原因。因为它們的存在与它們的本質之間沒有 
必然眹系，或者如前面所說，它們的存在不是永恒的眞理。 

(一 0—）但是我們也沒有了解这些变灭无常的个別事物的 
系列的必要，因为它們的本質幷不是从它們的存在的系列或次序 
推出,而它們的存在的次序，充其量只能供給我們以它們外表的迹 
象、关系或次要情况；所有这些都和它們的內在本質相隔甚远。而 
內在本質只可以在固定的永恒的事物中去寻求，幷且也可以在好 
象深深刊印在事物里面，而为一切个別事物的发生和次序所必遵 
循的規律中去寻求。是的，我們还可以說，所有变灭无常的个別事 
物都密切地、本質地(我可以这样說)依存于固定、永恒的东西，沒 
有固定、永恒的东西，則个別事物旣不能存在，也不能被認識。所 
以这些固定的永恒的东西，虽是个別的，但是 因为它 們无所不在， 
幷具有弥漫一切的力量，在我們看来，卽是变灭无常的个別事物的 
界說的类或共相，而且是万物的最近因。' 

(一 0二）虽說这样，但是要想达到对于个別事物的知識似乎 
有不少的困难須得 克服； 因为要想同时認識所有的事物实远超乎 
人类理智的力量以外，但是認識事物誰在先誰在后的次序，我們巳 
經說过，必定不能从其存在的系列求得，也不能从永恒之物推出， 
因为按照它們的本性，永恒之物莫不同时存在。因此除了我們用 
来認識永恒之物及其法則的工具外，我們必須另外寻找別的輔助 



方法。但是这里幷不是討論这个間題的适当地方，而且在我們对 
于永恒之物及其必然的法則还沒有充分的知識，幷对于我們的威 
官的性質还沒有明了以前，也用不着討論这种方法。 

(一 o 三）在我們进行硏究对于个别事物的知識以前，还有时 
間去討論足以帮助我們知道如何使用我們的威官，幷如何依一定 
的規律和正确的次序去作实驗，借以充分地規定硏究的对象的輔 
助方法 。这样我們最后就可以根据这种方法去規定事物的生成究 


竞依照哪种永恒之物的規律，而且我們从而也可以了解事物的最 
內在本質。所有这些我将于适当地方加以說明。这里，为了回到 
我原来的目的，我将只是設法指出足以使我們認識永恒之物，幷根 


据上面所列举的条件以形成关于它們的界說的途徑。 

(一 o 四） 要作到这一层，我們必須回忆上面所說过的話，就 
是，当心灵注意到任何思想,以便加以考察，而依照适当次序，从它 
推出应該推出的結論时，如果这思想是錯誤的，它必定会发現它的 
錯誤； 但如果这思想是眞的，則它就会順利地进行，沒有滞碍，由 
它推出种种輿的結論来。这一点，我說，卽是达到我們的目的所必 
需的。因为假如沒有这样一个根本原則，則我們的思想就沒有定 
准。 


(一 0五）所以假如我們想要探討万物的本源，就必須有一个 
根本原則指导我們的思想去硏究。再則，因为方法旣是反思的知 
識本身，則这指导我們思想的根本原則除了是关于构成眞理的形 
式的东西的知識，以及关于知性本身与知性的特質和力量的知識 
外，不能再是別的东西了。因为这点一經达到，我們就可以有一个 
根本原則，从这个原則，我們可以推出我們的思想，幷可以寻出一 
条途徑，循此途徑，知性可以本其固有能力,或者以它自己的能力 
为准，获得对永恒之物的知識。 

(一 o 六）假如思想的本性卽在于构成眞的覌念,_我在方法 




的第一部分所指出那样，那么現在必須硏究我們所了解的知性的 
能力或力量是什么。因为我們的方法的主要部分旣在对于知性的 
力量和性質加以透彻的了解，所以根据方法的第二部分討論，我們 
不得不从思想和知性的界說本身去推出这种知識。 

一 o 七）但是直至現在为止，我們还未曾具有发現界說的規 
則，而且如果沒有对于知性和其力量的本性或界說的認識，我們就 
不能制訂出这些規則来。由此可見，或者知性的界說是自明的， 
或者我們对它什么也不能認識。但是知性的界說幷不是絕对地自 
明的。因为在未能明了知性的本性以前,我們对于知性的特質 ，一 
如我們对于借知性所获得的一切事物，幷不能淸楚明晰地認識。 
所以如果我們对于知性的特質，有了明晰淸楚的了解，則对于知性 
的界說，便容易明白。因此我們要在这里把知性的特質列举出来， 
加以考察，幷且开姶討論我們求知的天賦工具。® 

(一 o 八）我曾經大体上討論过的幷且明晰地了解的知性的 
特質如下： 

一、 知性自身具有确定性，換言之，它知道事物形式地存在于 
实在界中，正如事物客覌地包含在知性中。 

二、 知性認識許多东西或絕对地构成某些覌念，而又从別的 
覌念以形成另外一些現念，譬如，知性无需別的現念卽絕对地形 

成量的覌念；反之，知性形成运动的覌念时,必須先思考到量的覌 
念。 

三、 知性絕对地形成的覌念表示无限性；而有限的覌念則是 
知性从別的东西推論出来的。例如就量的覌念而論，如果知性从 

I 

它的原因去理解它，則量便被認为有限，譬如，当知性認为由一个 
平面的运动而形成一个体积的覌念，由一根直綫的运动而形成平 


①参看上面三十一节及三十二节以下 * 
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面的观念，最后，由点的运动而形成线的豌念时，这些表象并不足 
以帮助我们对于量的了解，但是仅仅足以对量加以规定。这乃是 
由于我们在某种限度内认为这些观念都是由运动产生，而其实必 
须先有了量的观念，才可以形成运动的观念。并且我们还可以设 
想延长运动足以形成一条无限长的线，但是如果先没有无限之量 
的观念，我们便不能这样做。 

四、 知性形成肯定的观念较先于形成否定的现念。 

五、 知性观察事物并不怎样从时间的观点，而是在某种限度 
内从永恒的和无限数量的观点*。换言之，知性理解事物并不注意 
它们所占的时间，亦不注意它们的数量。但是当它想象事物时，则 
从某种数目和一定的时间与分量的观点去理解它们。 

六、 我们所形成的明晰清楚的观念，好象只是从我们本性的 
必然性里推出来似的，所以这些观念，似乎只是绝对依靠我们自己 
的力量。而混淆的观念，则恰好与此相反；混淆的观念的形成，每 
每违反我们的 意志。 

七、 知性从别的观念所形成的事物的观念，可以在许多方式 
下为心灵所规定。譬如，为了规定一橢圆形的平面起见，心灵可 
以假想一个钌状物固系在一条直线上绕着两个中心点转动，或设 
想出无限多的点，与任何一条直线永远保持同样固定的关系，或以 
一个平面斜截一个圆锥体，如是或者倾斜的角度较大于锥顶的角 
度，或者设想其他无限类此的东西，以规定有限事物的观念。 

八、 那些愈能表示一物的完善性的观念就愈为完善。因为我 
们赞美一个设计一座普通房子的建筑师，并不如赞美一个设计一 
座宏丽庙宇的建筑师那样热烈。 

(— o 九)对于其余与思想有关的东西，如爱情、快乐等，我们 

* 无限数置的观点即不从数置绵延的观点，无限数 s 即无数置一如康德的先 
验法开辟的道路。一译者 
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可以无须多说，因为这些情感与我们现在所讨论的无关，并且除非 
先理解知性，便不能理解情感。因为假如完全取消观念，则也必定 
完全取消情感。 

( 一一 o ) 我们已经充分说明，错误的与虚构的观念并不是由 
于具有什么肯定的东西，因而被称为错误或虚构。其所以被认为 
错误与虚构，完全由于知识的缺陷。所以错误的与虚构的观念，作 
为错误的与虚构的观念，实在丝毫不能教导我们思想的本质。所 
以要知道思想的本质，必须从上面所列举的肯定的特质中去寻求， 
换言之，我们必须寻求一个为这些特质所从出的共同之点，有了这 
个共同之点则必有诸特质，没有这个共同之点，则诸特质亦随之被 
取消。 （余缺) 

4 

♦ 


譯后記 
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